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الجواهرالبهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) و کی سس 


مضدمة‌الطيعة التانية 

الحمد للّه رب العالین . و الصلاة و السلام علی محمد امین . و علی آله و صحبه 
آجمعین و من تبعهم باحسان ال یوم الدین . 

و بعد ! فان الطبوع الثاني للجزء الاول و الطبوع الاو للجزء الثاني و الثالث 
للجواهر البهية علی شرح العقائد النسفية للشیخ شمس الدین الأفغاني ی ایدیکم . 

و لهذا الطبوع تخصصات تمیزه عن الطبوع الاول و هي كالاتي : 

(۱) مقابلته بالخطوطة بقلم الوّلف اللي ما زالت موجودة في مکتبة الجامعة 
الحسينية براندیر » سورت . 

(۲) تصحیح الاخطاء الطبعية و الاملائية اللتي شوّمت الطبوع الوّل . 

(۳) العناية بعلامات الترقیم نی جمیع الکتاب لأهمیتها نی تفهیم الدلولات . و کان 
ااصل الطبوع خالیا منها . 

(6) زيادة نص " شرح العقائد النسفية " علی الجواهر البهية في صدر الصفحة 
مجملا . بینما کان الاصل الطبوع خالیا منه . 

(۵) (دراج العناوین اللتي آشار (لیها اطولف في حاشية مخطوطته و لم تدرج في الطبوع . 

. : النص الشروح في الجوامر البهية قد ذکرناه بین العکوفین و علامته ((سس))‎ )٩( 

(۷) زبادة القدمة علی علم الکلام ی صدر الکتاب . 

(۸) ذکر ترجمة اللف ی صدر الکتاب و قد ذکره الولف مجملا نی مقدمته ایضاً ‏ 

و آخیر نشکر جمیع من حاول ی تحقیقه و ترتیبه و لا ي من العناء و بذل جهوده 
ی تزویده بالطباعة الثانية . و اللّه نسأل آن ینفع به القارئین و هو ولي السداد . 


الناشر : محمود شببر غفرله . 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) )+ 


اسم الشارح شمس الدین سماه به والده مولانا الحاج صدر الدین الأفغاني 
الصواتي نی الیوم السابع من ولادته . قراً القرآن الکریم و بعض الکتب الفارسية و 
الانشا و الحظ علی والده . ثم قراً الکتب الدرسية فی الفنون الرسمية : الصرف و 
النحو و العاني و البیان و النطق و الحکمة و الطب و الفقه و أصول الفقه و علم 
الکلام و التفسیر. و هذه کلها علی علماء الوطن و هم کثیرون و کلهم من بحور العلم . 

ثم رحل فحضر عند الشیخ الحدث نصیر الدین الكاملفوري فقراً علیه الهداية 
للامام للرغيناني و مشکاة الصابیح و من التفسیر الجلالین و نی السنة الثانية لامهات 
الست و غیر ها من کتب الحدیث ففرغ من جمیع الکتب الدرسية معقولا و منقولا حين 


کان عمره عشرین سنهة . 

ثم سافر انیا لتکمیل علم الحدیث الشریف آحسن التکمیل ال الجامعة 
سلامية نف بلدة دابهیل و هي بلدة صغيرة من مديربة نوساري بولاية غجرات الهند . 
فقراً و سمع آمهات الست و غیرما علی مشانخها العظماء يعني الشیخ شبیر احمد 
العئماني صاحب الفتح اللهم و الشیخ عبد الرحفن المروهي و الشیخ بدر اليرتهي 
جامع فیض الباري و الشیخ محمد یوسف البنوري صاحب معارف السئن . 

ثم رحل ای آزمر الهند دارالعلوم دیویند سنة ۱۳۹۳ و آقام بها ست سنین فقراً 
علی آکابر علماتها الصحاح الستة و غیر ما يعني شیخ الاسلام حسین آحمد الدني . 
الشیخ ابراهیم البلياوي . الشیخ محمد !عزاز علی الامروهوي . الشیخ عبد الخالق 
اطلتاخی . الشیخ بشیر آحمد و الشیخ محمد ادربس الكاندملوي . 

و ی سند الفراغ من الدرسة العربية الشهيرة بدارالعلوم الديوبندية و بعد! فان 
الخ الصالح البار الولوی شمس الدین بن صدرالدین التوطن کالاکلی من مضافات 
مردان قد دخل دارالعلوم الديوبندية الي هي مرکز العلوم الدینیة و مدارما و منها 
یتفجر آنهارما و بحارما نی التاسع والعشرین من شوال الکرم سنة ثلث و ستين بعد 
آلف و ثلاث مائة من الهجرة النبوية علی صاحبها الف الف سلام . فقراً من العلوم و 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) و یی سس 


الفنون الکتب الاتي ذکر ها . و بقی مدة ما قراً علی طربقة حسنة رضی عنها اساتذة 
و آُرکان الدرسة و مو عندنا سلیم الطبع جیدا لفهم صالح الاستعداد و له منا سبة 
تامة بالعلوم و الان لا طلب منا الاجازة آجزناه و کتبنا له هذه الورقة لتکون سندا و 
تذکرة عند مس الحاجة . 

اسامی الکتب المقروء5 

قراً من علم التفسیر . تفسیر البيضاوي و تفسیر الحافظ ابن کثیر بتمامهما و من 
علم حدیث . صحيي الامامین الهمامین البخاري و مسلم و سنن آبي داوّد و ابن ماجة 
و الجامع للامام الترمذي و الشمائل له و الوطأین للامامین القدوتین مالک و محمد و 
شرح معاني الاثار للامام الطحاوی رحمهم اللّه تعالی . و من علم الفقة و آأصوله 
الجلدین الثخبرین من الهداية و التوضیح و التلویح و مسلم الثبوت و من علم العقائد 
و الکلام حاشية شرح العقائد لولانا الخیالی و مور العامة و من علم العقول و 
الفلسفة القاضی البارک و صدرا و الشمس البازعة و شرح ال۲اشارات و من علم الهينة 
التصریح و السبع الشداد و بست باب و من علم الطب القانونجه و شرح السباب 
بتمامها و النفيسي و مبحث الحمیات من قانون الشیخ و من علم التجوید الفوائد 
الكية و الشاطبية و الرائية و قراً بعض القرآن تجویدا . ثم جعل أستاذا و مدرسا 
بالدرسه العالية بکالکوتا ریم سنين ثم جعل مدرسا بالجامعة الحسينية براندیر سنة 
۶6 ال وفاته و قد مات ال رحمة الّه یوم الاربعاء ۱۷/ جمادی الثانية ۱۳۹۸« . 
الوافق ۲۵/ مایو ۶۱۹۷۸ . 

و قد کان الّه سبحانه تعالی ألقی في روعه منذ بداية الیوم لذة التدریس و 
التصنیف فصنف الکتب العدیده . منها الدرر السنیه علی شرح القاضی مبارک 
والجواهر العبقربة علی شرح مولانا آحمد اللّه السندیلی ومنها الزمر الربا علی الصدر 
اشرح الهداية و قد طبعت و شاعت و منها مذا الشرح الانیق السمی بالجواهر البهية 
علی شرح العقائد النسفیه . 

کتبه : العبد الحقیر عقیل احمد القاسی 
خادم طلبة الحدیث و التفسیر بالجامعة لت براندیر 
غرة شهر شعبان العظم ستة ۱۶۳« 


الجواهر البهية علی شر حالعقاند النسفية (الجزءالاول) 


سس 


۱ هدا. 


ی روح شیخنا و سیدنا مولانا العارف الزامد 


بقيهة السلف و زین الخلف الحجة الحافظ الحدث الفقیه 


شیخ الاسلام حسین أحمد الدني - رحمه اللّه - 


روح اللّه روحه . و نوراللّه ضریحه . 


من تلمیده 


خادم العلم بالجامعة الحسينية-راندیر. سورت 


دارالعلوم الديوبندية 


بدیویند آشرقت آنوار علم 
بها دار العلوم لها منار 
ریاض الفضل اهتزت رباها 
تضوع ریحها شرقا و غریا 
قاحیاهم و قد کانوا مواتا 
و لو لا ما علیه ستا قبول 
ق اتور العلوم ازدد بهاء 
و من لم در او یجهل بفضل 


آضاء بضوئها الدنیا تماما 
رفیع السمک یخترق الغماما 
و زهرالدین تبتسم ابتساما 
و یشمل ظلها یمنا وشاما 
و آیقظهم و قدکانو نیاما 
لا نالوا الهدی عاما فعاما 
و یا جهل آحسن قلا مقاما 
قل للجاهلین بها سلما 


مذه آییات اخترعها صاحب التألیف 


الجو اهر البهية علی شر حالعقائد النسفية (الجزءالاول) 


آسسها فضيلة الشیخ العلامة مولانا الحافظ محمد حسین - رحمه الّه 
تعای - سنة ۱۳۳۵ه لتشیید مجد الاسلام ۰ و اشاعته و نشر السنة النبوية 
الصحيحة بین جمیع السلمین . و اصلاح آخلاقهم . و لنشر التعالیم الاسلامية 
البحتة بین مسلمي غجرات خصوصا . و هي جاربة بمنه تعالی و فضله بحسن 
اعانة السلمین و تأیید هم - آدامها الّه تعالی . 
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بسم الّه الرحمن الرحیم 


جامع مذه الوراق آوردما لتکون مذكرة و معرفهٌ عن أحواله لن غاب عنه آويأتي 
بعده . فيذكرني بدعاء حسن الخاتمة و خير الدنیا و اخرة ۰ فأقول - آنا الراجي عفو 
ربي القوي :- اسعي شمس الدین سماني به و الدي نی الیوم السابع من ولادتي . و الدي 
مولانا الحاج صدر الدین الأفغاني الصواتي . قرأت آول ما قرأت القرآن الکریم علی و 
الدي کذلک بعض الکتب الفارسية و الانشاء و الخط . ثم شرعت ی تحصیل العلوم 
فقرأت الکتب الدراسية في الفنون الرسمية : الصرف . و النحو . و العاني و البیان . و 
النطق . و الحکمة . و الطب . و الفقه . و آصول الفقه . و علم الکلام و التفسیر. و 
هذه کلهاعلی علماء الوطن . و هم کثیرون . و کلهم من بحور العلم . 

ثم رحلت لتحصیل الحدیث الشریف . فحضرت عند الشیخ شیخنا و سیدنا 
العارف القطب الکبیر و الغوث الشهیر الحدث نصیرالدین الكاملفوري . فقرأت علیه 
الهداية للامام الرغيناني . و مشکاة املصابیح . و من التفسیر الجلالین . و نی السنة 
الثانية الامهات الست . و غیرما : من کتب الحدیث ۰ ففرغت من جمیم الکتب 
الدراسية معقولا و منقولا حين کان عمري عشرین سنة . و لکن لا کان آحب العلوم اي 
الحدیث الشریف و ما (لیه من العلوم النقولة مع تفوق ی العلوم العقلية . فسافرت 
ثانیا لتکمیله آحسن التکمیل ال الجامعة الاسلامية ی بلدة دابهیل . و هي قربة صغيرة 
ی مقاطعة بومبائي . فقرأت و سمعت المهات الست و غیرما علی مشائخها العظماء . 
آعني : شیخنا و شیخ مشائخنا محقق مذا العصر الشیخ (( شبیر آحمد العثماني )) 
صاحب فتح اللهم . و العارف بالئه الولي الصالح الفقیه اللحدث (( الحافظ عبد 
الرحمان #شمروهي )) و مولانا و أستاذنا اللحدث (( بدر عالم اليرتهي )) جامع فیض 
الباري ۰ و مولانا و آستاذنا الحدث (( محمد یوسف البنوري )) صاحب (( معارف 
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السنن )) ۰ و (( بغية الاریب )) . و بعد هذا رحلت الی آزمر الهند دارالعلوم دیویند 
سنة ۱۳۹۳ه و آقمت بها ست سین . فقرأت علی آکابرها و علماء‌ها الصحاح 
الست و غیرما . آعني : شیخنا مقدام الحققین و الدققین الحدث الکبیر شیخ 
4رسلام الدني . و مولانا و أستاذنا العلامة الدقق الفیلسوف برامیم البلياوي و 
مولانا و آستاذنا الفقیه الحدث الأدیب (( محمد عزاز علي الشمروهي )) و مولانا و 
آستاذنا (( عبدالخالق اطلتاني )) الذي له ید طولی نی العقلیات . و مولانا و آستاذنا 
صاحب الفلسفة الرباضية بشیر آحمد . و مولانا و آستاذنا آحد آذکیاء العالم 
ابلحدث (( محمد |درس الكاندملوي )) . و قد آلقی اللّه ی قلي من عنفوان شبابي 
بل من زمن الصبا محبة التدریس ۰ فلم آقراً کتابا الا قمت بتدریسه بعده . 
فحصل لي الاستعداد التام ی جمیع العلوم . و لم یبق علي تعسر آأيّ کتاب من اي 
فن کان . و ألقی اللّه ی روي من بدء التحصیل لذة التدرس و التصنیف . 
فصتفت الکتب العديدة منها : الدرر السنية علی شرح القاضي مبارک . و الجواهر 
العبقربة لشرح مولانا حمداللّه السنديلي . و منها : الزهر الرباء علی الصدراء شرح 
الهداية . و قد طبعت و شاعت . و منها : مذا الشرح الأنیق الدقیق . 

و من منحه تعالی علي الاشتغال بالتدریس .۰ فچْعلثْ آستاذا و مدرسا 
بالدرسة العالية (( بکالیکوتا )) آریم سنوات . ثم جُعلتٌ مدرسا و خادما لهذه 
الجامعة الحسينية سنة ع ۱۹۵ لانواع العلوم تحقیقا و تدقیقا و حفظا و 
ضبطا و ایقانا مذ ثمان عشرة سنة . 

و من منحه تعالی علي آن رزقت ۷۱ شتغال بان قول . و صرفي من ۷ شتغال 

بالعقول . و رزقت التوجه ی فن الحدیث و فقه الحدیث . 
آقول : و حررت هه الکلمة الوجيزة بایماء العلامة شیخ الجامعة مولانا و 
سیدنا محمد سعید الرانديري . و آنا آذکر نبذا من شمائله و معارفه و عوارفه في مقام 
آخر- ان شاء الّه و اللّه علی ما یشاء قدیر. 


العبدالضعیف شمس الدین عفااللّه عنه 
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بسم اللّه الرحمن الرحیم 

الحمد له رب العالین و الصلاة و السلام علی سید الاتبیاء و الرسلین و 
علی آله و صحبه آجمعین ما بعد : فقد طلب ال آن أکتب مقدمة ی الجواهر 
البهية علی شرح العقائد النسفية آتوخ فیها السهولة و التیسیر حتی تکون 
قریبة ما لوفة و ظاهرة مکشوفة بحیث لا یجد عامة الثقفین عسرا نق 
استیعابها و فهمها . 

و ان الذاهب السلامية لها مناخ مختلف للاتجاة قمنها مذاهب فقل 
امعتقاد قد اختلفت حول العقيدة و لم یکن الاختلاف ف لبها کمسئلة الجبر و 
ختیار و غیرما من السائل التی جری حولها اختلاف علماء الکلام مع اعتقاد 
الجمیع باصل الوحدانية و هو لب العقيدة الاسلامية لا یختلف فية آحد من 
أمل القبلة . 

وان تفصیل القول نی مذه القدمة یحتاج ال الفرصة و لذلک سنتوشی 
الایجاز مع التیسیر والتسهیل ۰ (ن من الحقائق الثابتة آن الناس یختلفون فی 
تفکیر هم اذا کان العلماء یقولون : ان الانسان من وقت نشأً ته اخذ ینظر 
نظرات فلسفية ای الکون فلابد آن نقول ان الصور و الخيلة التي تثیرما تلک 
النظرات تختلف نی الناس باختلاف ما تقع علیه انظارمم و ما تثیر (عجابهم . و 
کلما خطاً انسان خطوات نی سبیل الدينة والحضارات اتسعت فرجات 
الخلاف حقی تولدت من هذا الخلاف الذاهب الفلسفیية و الجتماعية 
وال قتصادية الختلفة . 


و لّن حاولنا آن تحصی آسباب الختلاف و نضعها ی حدود لانستطیع 
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فهي نی الحقيقة کثيرة . و لنذکر بعضها من غبر آن تحاول (حصاء ها . فمنها 
غموض الوضوع نی ذاته و منها اختلاف الدارک و منها الرباسة و حب 
السلطان . 

و مذه بعض آسباب الاختلاف بین الناس فیما یدرسون من موضوعات و 
ما ینتهون الیه من نتائج دراساتهم وان هذه الجملة من اسباب الاختلاف التي 
لا تختلف باقلیم دون اقلیم و لایموضوع دون موضوع وهی ظاهرة نی کل 
مایختلف فیه . 

و هناک آسباب خاصة لاختلاف السلمین ی آرائم. منها العصبية العربية 
ومنها التنازع علی الخلافة و منها مجاورة السلمین لکثیر من اهل الدیانات 
القدیمة و دخول بعضهم نی الاسلام و منها ترجمة الفلسقة و منها التعرض 
لبحث کثیر من السائل الغامضة و منها القصص و منها ورود التشابهة ف 
القرآن و منها استنباط الاحکام الشرعية . 

و بعد آن خضنا نی بیان آسباب اختلاف السلمین یجب آن نقرر آن هذا 
ختلاف لم یتناول لب الدین فلم یکن الاختلاف نی وحدانية اللّه تعالل و شهادة 
آن محمد رسول اللّه صلی الّه علیه و سلم . ولا في آن القران نزل من عندالّه 
العلي القدیر و آنه معجزة النبي الکبری و لا في انه یروی بطریق متواتر نقلته 
جیال اسلامية کلها جیلا بعد جیل و لا نی أصول الفرائض کالصلوت 
الخمس وال كوة و الصوم والحح ولا في طریق اداء هذه التکلیفات و بعبارة عامة 
لم یکن الخلاف ی لکن من ارکان الاسلام و لا ی امر علم من الدین بالضرورة 
کتحریم الخمر و الختزیر و أکل اليتة و القواعد العامة للمیراث و انما ااختلاف 
نی آمور لا تمس ایرکان ولا اصول العامة ! . 

کان الوّمنون الولون من الهاجرین و الانصار و الذین اتبعومم باحسان 
یستقون عقیدتهم من القرن الکریم یعرفون ما یلیق بذاته . تعال . وما ینزه عنه 
. جل و علا. من آیاته تعالت کلماته و لذا لم یکن بینهم جدل نی شأن من شئون 
العقائد . و آما غیر هوّلاء الذین أسلموا وجوهم لثه تعالی فقد کان منهم آسئلة 
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یربدون بها الفتنة وقد حکی اللّه تعالی نی قوله . تعالت کلماته ۲ فأما الذین نی 
قلوبهم زیغ فیتبعون ماتشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تاوبله و ما یعلم تاوبله 
اه والراسخون نی العلم یقولون آمنا به کل من عند ربنا و ما یذکر الا آولوا 
لباب و کانت السئلة الق تبرت هي مسئلة القدر. 

و هي السئلة الق شغلت اصحاب الدیانات القديمة و قد تکلم بالقدر 
اللشرکون و القواعن أتفسهم مسئولية الشرک بالقدر و قد قال سبحانه و تعال 
عنهم ۶ سیقول الذین اشرکوا لو شاء الّه ما آشرکنا نحن و لا آبائنا و لا حرمنا 
من شيء کذلک کذب الذین من قبلهم حت ذاقوا بأسنا قل هل عند کم من 
علم فتخرجوه لنا ان تتبعون الا الظن و ان نتم الا تخرصون 4 . 

و نری من مذا آن آولنک الشرکین انما یتیرون مسئلة القدر و یحتجون بها 
و علی النبی صلی اللّه علیه وسلم و قد کان یظهر نی عصر النبی صلی اللّه علیه 
وسلم مثارات آخری غير القدر یثیرما من تأثر بتعالیم قديمة و مهما یکن نی مر 
هذه السائل التی تثار فأقوی مسئلة کانت هی مسئلة القدر . فقد نهی الني طٌ 
عن الخوض فیه مع وجوب الایمان به لك الخوض فیه مضلة للفهام و مزلة 
للقدام و حيرة للعقول في مضطرب من الذامب و الراء و ذلک یدفع الی الفرقة 
والانقسام ولان اثارة الجدل فیه ثارة في آمر لیس في سلطان الجادل لاقناع 
فیه و لیس بید آحد من الادلة العقلية ما یحسم به الخلاف و یقطع نی 
الوضوع . 

و لا انتقل النبی ال الرفیق ۷۱ علی و اختلط السلمون بغیرهم من الامم 
و آصحاب الدیانات القديمة و فیهم من یتکلم في القدر و من یثبته و من ینفیه 
ابتدأت الناقشة فیه تأخذ شکلا لا یتفق مع آمر النبی قّْ بعدم الخوض فیه و 
یروی ی ذلک آن عمربن الخطاب آتی بسارق . فقال : لم سرقت ؟ فقال قضی 
له علي . فأقام علیه الحد ثم ضربه آسواطا . فقیل له نی ذلک فقال آمیر 
الوّمنین : القطع للسرقة و الجلد لا کذب علی اللّه تعالل . 

و زعم بعض الناس آن الایمان بالقدر ینانق الحذر فقیل لعمر عندما امتنع 
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عن دخول مدينة فیها طاعون : آفرارا من قدر الّه ؟ فقال الفاروق عمر: نفر 
من قدر اللّه للی قدر الّه . و هو شیر بهذا ای آن قدر الّه . تعال . محیط 
بالانسان نی کل الحوال و آنه لایمنع لخن بالسیاب و ان ذات الاسباب 
مقدورة فیجب علینا الاخذ بها و السیر في طریقها !قامة للتکلیفات و تحملا 
لتبعة اشیاء . 

و زعم الذین اشترکوا نی قتل الامام الشهید عشمان . رضی اللّه عنه . آنهم 
ما قتلوه نما قتله الّه و حین حصبوه قال له بعضهم : اللّه هو الذی یرمیک . 
فقال عثمان : " کذبتم لو رماني اللّه ما اخطاأني " و ما کانت هذه الظنون الا 
بعض مازرعه آأمل الدیانات الخری نی نقوس السلمین . 

و کان الکلام ی القدر يشتد کلما اتسع نطاق الفتن ولذا کان الکلام فیه ی 
علهن علی:.:. رین له عنه . آشد وأحد و حاول الامام آُن یمنع الخوض فیه 
بطریق !عادة مر فیها ال النصوص الظاهرة . 

و قد وجد في عهد علي کرم ال وجهه . الجدل في مسئلة آخری غیر مستلة 
القدر و هي مسئلة " مرتکب الکبيرة " فان الجدل في هذه السئلة آثاره"الخوارج" 
بعد التحکیم . اذ حکموا بکفر من رضی بالتحکیم باعتبار ه کبيرة ی نظر هم و 
کقرا و علیا . رضی اللّه عنه . کما کفروا من معه و قد جر مذا ال الناقشة نی 
شان مرتکب الکبيرة : [ مو مومن آو غیر موّمن ؟ ‏ هو مخلد نف التار یوم 
القیمة ؟ آم یرجی له الغفران و آن رحمة اللّه وسعت کل شيء . و آخذ الجدل 
فیها ینموا و يزید حتی اختلف العلماء نی ذلک اختلاقا کبیرا . و یعد بعض 
العلماء هذه السئلة رس مسائل العتزلة التي عنوا حتی کانت السبب في 
تسمیتهم العترزلة . 

و لا جاء العصر موی و اضطربت آمور السياسة نی آولها وجد نی ذلک 
الضطرب السیامی جدل قکری لا یقل عنفا عن هذا الضطرب بل کان کلاهما 
یتغذی من الاخر و یستمد منه حياة و قوة . 


و قد ابتدأت نی هذا العصر الراء الفلسفیة تنتشر بین السلمین 
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باختلاطهم بالفرس والیونان والرومان و کل هولاء کان للعلوم الفلسفية عندهم 
منترلة کبيرة . و کان بالعراق مدرسة فلسفیية کمان کان بفارس قبل الاسلام 
مثلها . و قد تعلم الفلسفة بعض العرب نی مذه الدارس کالحارث بن کلده و 
ابنه النضر . و لا جاء ااسلام ی تلک الاأصقاع وجد من سکانها من یجیدون 
العلوم الفلسفية و منهم من کان یعلم السلمین مبادتها و کان للسربان العمل 
البارز الظاهر نی ذلک . 


ثم انه بدخول هذه الفلسفات الختلفة وجدت بحوث فلسفية کثیرة حول 
العقیده . فتکلم بعض العلماء ی کون صفات اللّه . تعالل . اللذکورة نی القران 
غیر الذات آم هي و الذات شيء واحد ؟ و هل الکلام صفة الّه تعالی . و هل 
القران مخلوق ؟ و مکذا تکاثرت الوضوعات ال جری فیها الخلاف . ثم تجمع 
الکلام نی القدر و اتجه ای !رادة الانسان آیعد لانسان فاعلا مختارا قادرا علی 
ما یفعل آم یعد فیما یفعل کالريشة في مهب الریح . لیس لها ارادة تحرکها و 
توجهها التوجیه الذی تبتغیه . و بذلک تسلسلت الأفکار و الراء ۰ و صار لکل 
جماعة من العلماء مجموعة من لاراء العلمية جعلتها ذات مذهب علی صالح 
للدراسة و الفحص و یجری الجدل فیه و حوله و بذلک تکونت الذاهب 
ااعتقادية . 

و قد انقسمت الذامب القديمة ال جبرية و معتزلة و مرجثة و آشاعرة و ما 
تربدیة و حنابلة . 
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مدمه 
بسم الّه الرحفن الرحیم 

الحمد للّه الذي رضي لنا الاسلام دینا . و نصب لنا الدلالة علی صحته برهانا 
مبینا . و آُوضح السبیل ال معرفته و اعتقاده حقا یقینا . و وعد من قام بأحکامه و 
حفظ حدوده جرا جسیما . و ذخر لن و افاه به ثوابا جزبلا و فوزا عظیما . و فرض علینا 
الانقیاد له و لتحکامه . و التمسک بدعائمه و آرکانه . و !اعتصام بعراه و آسبابه » فهو 
دینه الذي ارتضاه لنفسه و لأنبیائه و رسله و ملائكة قدسه . فیه امتدی الهتدون و الیه 
دعا لاأنبیاء و الرسلون ۲ آفغیر دین الّه یبفون و له اسلم من نی السَموتِ و الارض 
طوعا و کرما و الیه یرجعون 4 فلایقبل من أحد دینا سواه من الاولین و لاخرین ۲ و 
من یبتغ غیر الاسلام دینا فلن یقبل منه و هو في التخرة من الخاسرین 4 و حکم 
سبحانه بأنه آحسن الادیان و لا آحسن من حکمه و لا صدق منه . قیل « و من 
آحسن دینا ممن آسلم وجهه له و مو محسن . و اتبع ملة ابراهیم حنیفا . و اتخذ اله 
ابرامیم خلیلا 4 . و کیف لایتمیز من له آدنی عقل یرجع الیه بین دین آقام آساسه و 
ارتفع بناوژه علی عبادة الرحمن . و العمل بما یحبه وبرضاه مع الاخلاص نی السر و 
الاعلان . و معاملة خلقه بما آمر به من العدل و الاحسان وایثار طاعته علی طاعة 
الشیطان . و بین دین() آسس بنیانه علی شفا جرف مار فانهار بصاحبه في النار سس 
علی عبادة النیران ۰ و عقد الشركة بين الرحمن و الشیطان . آو دین4) سس بنیانه 
علی عبادة الصلبان و الصور الدمونة فق السقوف والحیطان . آو دین2)امة الفضبية 
انسلخوا من رضوان اه کانسلاخ الحية من قشرما ۰ و با بالغضب والخزي والهوان . 
و فارقوا آحکام التوراة . ونبذوما وراء ظهورهم . واشتروا بها القلیل من الاثمان . 
فترحل عنهم التوفیق وقاربهم الخذلان .۰ واستبدلوا بولاية الّه وملاتکته ورسله و 
آولیانه ولاية الشیطان . آو دین) سس بنیانه علی آن رب العالین وجود مطلق نی 
[) الرد علی اللجوس . 
2 الرد علی النصاری . 


(3) الرد علی الیهود . 
(4) الرد علی بعض الفلاسفة الدهربة . 
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اذمان لا حقيقة له نی الغعیان . لیس بداخل نی العالم و لاخارج عنه . و لا متصل به 
ولا منفصل عنه . و لا متمائزعنه و لا مبائن له . لایسمع و لا یری و لا یعلم شیتا من 
الوجودات و لا یفعل مایشاء . لا حياة له و لا قدرة له و لا ارادة و لا اختیار له. و لم 
یخلق من السموات و الارض ی ستة آیام . بل لم تزل السموات و الارض معه 
سبحانه . وجودها مقارن لوجوده . لم یوجد شیئا بعد عدمها . و لا له قدرة علی 
|فناتها بعد وجودما . ما آنزل علی بشر کتابا و لا آرسل ای الناس رسولا . فلا شرع یتبع 
ولا رسول یطاع و لا دار بعد هذه الدارو لا مبدء للعالم و لا معاد . و لا بعث و لا نشور 
و لا جنة ولا نار. ٍن هي الا تسعة آفلاک و عشرة عقول و آربعة آرکان و آفلاک تدور و 
نجوم تسیر و آُرحام تدفع و آرض تبلع ( و ما هي الا حیاتنا الدنیا نموت و نحفی و ما 
یهلکنا الا الدمرو ما لهم بذلک من العلم ان هم الا یظنون 4 . 

آما بعد : فیقول العبد الضعیف شمس الدین بن صدر الدین الأففاني نسبا . و 
الصواتي وطنا و الحنفي مذمبا و الديويندي مشربا و تلمذا : مذه حواش شريفة و 
فوائد لطيفة وتعلیقات رفيعة سنية علی (( شرح العقائد النسفية )) للشیخ العلامة 
الذي کان من محاسن الزمان لم تر العیون مثله ی علام والاعیان . و مو الاستاذ علی 
/اطلاق و الشار الیه بالاتفاق . و اللشهور في ظهور الفاق الذکور نی بطون الاوراق . 
هو بحر بلا ساحل و حبر بلا ممائل . و انتهت الیه رئاسة العلوم . و ختمت به حکومة 
الفنون الدعو ب" سعد الدین التفتازاني " . و سمیتها (( بالجواهر البهية علی شرح 
العقائد النسفية )) و کم سهرت لهذا الجمع في ظلم الدیاجرو احتملت الشقة في ظماً 
الهواجر . فجاء بعون ال ما یروق النواظر و یسر الخواطر و یجلو صداً اذمان و 
یرمف البصائر . و لیس غرضي من ذلک آن یدرج اسمي نی الوّلفین . و یشتهر اسمي نی 
العالین . بل القصود آن بحصل العلم لن لایعلم . و یکون و سيلة و ذريعة لي ال دار 
النعم . و آرجو من خلان الصفاء آن یطالعوه بعین الانصاف . و آرجو من مشائخنا و 
آساتذتنا آن ینظروا فیها بنظر ال"لطاف . و آما قبول التصنیف نی آعین الستفیدین و 
اعتماده علی آبصار الغافلین فلیس مداره علی مقدار فضل الوّلفین . و انما هو فضل 
رب العالین . و بالّه التوفیق . و منه الوصول ال التحقیق و علیه التوکل في البداية و 
النهاية و مو حسي و نعم الوکیل . 


ام 
5 
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تخت لله التوحتد بخلال دانه و کمال بفاتهت القدسن اق 


آقول بتوفیق الّه و حسن توفیقه : لا افتتح کتابه بالبسملة - و هي نوع من 
الحمد - ناسب آن یردفها بالحمد الجامع لجمیم آفراده البالغ أقصی درجات 
الکمال » فقال :؛ 


شرح قوله:الحمد له بألطف و جه 

(( الحمد للّه )) : و العدول لٍی الجملة ۷سمية للدلالة علی الدوام و الثبات . و 
تقدیم الحمد باعتبار أنه آمم نظرا ال کون القام مقام الحمد . کما ذمب الیه صاحب 
" الکشاف " ی تقدیم الفعل ی قوله سبحانه ۸ اقراً باسم ریک و حمد اللّه سبحانه: 
هو الثناء علیه بصفاته و آفعاله . (( و اللّه )) : علم للذات الواجب الوجود الستوجب 
لصفات الکمال و الستحق لجمیم الحامد . و مو أعظم ااسماء . لته دال علی الذات 
الجامع للصفات الالهية . و لاْنه أخص الاسماء لذ لا بطلق علی غیره سبحانه لا حقيقة 
و لا مجازاً - و ما تحقیق لفظ الجلالة و مباحثه نی أنه علم لذاته الخصوص آو آنه 
وصف نی آصله . فمشروح نی الطولات و مفوض ای البسوطات . و اللام نی الحمد 
یصح آن تکون للجنس . و علیه صاحب " الکشاف " و یصح آن تکون للاستغراق ۰ و 
الیه ذمب الجمهور . و اللام نی الّه یصح آن تکون للاختصاص . و کونها للاستحقاق . 
فالتقادیر آربعة علی کل منها . فالعبارة دالة علی اختصاصه سبحانه بجمیع الحامد . 
اما علی الاستغراق فبالطابقة و مو ظامر. ٍذ العنی کل حمد مختص به آو مستحق له 
و اما علی الجنس فبالالتزام . لأن العی : ان جنس الحامد مختص به آو مستحق له . 
ویلزمه آن لایثبت فرد منها . اٍذ لوثبت فرد منها لغیره لکان الجنس ثابتا له ف ضمنه . 
فلم یکن الجنس مختصا و لامستحقا . و ذلک منافِ لدلول الحمد . فافهم . ((التوحد 
بجلال ذاته )) : جل ذاته القدیم اي آنه الواحد الاحد الفرد الصمد الذي لا شریک 
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له نی ذاته ولا نی صفاته ولا ی أفعاله . 


جلت ذاته عن الشباه واشمثال ۰ وتقدس عن الاضداد و الانداد و الشرکاء و 
اهمثال . و لا راد لحکمه و لا معقب لامره . و الحق : لیس کذاته ذات و لا کصفاته 
صفات . هو السمیع الذي یسمع ضجیح الصوات باختلاف اللفات علی تفن الحاجات 
هو البصیر الذي یری دبیب النملة السوداء علی الصخرة الصمّاء نی الليلة الظلماء . 


تذ 

قد کثر استعمال الصنفین نی خطبهم لفظ (( التفرد )) : بصفة التفعل » و کذا 
التوحد و التقدس و نحوهما . مع آن الاسماء توقيفية علی الصح . و مو قول شیخ 
آمل السنة و لمام الشمة شعري و لم یرد بذلک سمع و ان ورد أصلها : کالواحد و 
اخحد آو ما بنحو معناه . و کالقدوس بالنسبة ای التقدس . و حینئذ فٍطلاقها ما علی 
قول القاضي الباقلاني : و مو آنه یجوز (طلاق اللفظ علیه سبحانه ذا صح اتصافه به 
و لم یومم نقصا . و ان لم یرد به السمع . و علی مختار حجة الاسلام اامام الفخر 
الرازي : من جواز الاطلاق دون توقیف نی الوصف . حیث لم یوهم نقصا دون الاسم . 
لأن وضع الاسم له سبحانه نوع تصرف بخلاف وصفه سبحانه بما معناه ثابت له . و 
آیضا ان قدماء الفلاسفة علی آن احدا من خلقه لا یعرف ذاته اللخصوص البتة . و آن 
ذاته اللخصوص لیس معقولا للبشر . فکیف یوضع لاسم لذاته اللخصوص ؟ فتأمل . 
(( وکمال صفاته )) : (شارة ای نعوت جماله من وجوب الوجود و البقاء و امتناع العدم 
و الفناء و الوحدانية و العم و القدرة و التدبیر و القضاء القدر و الاعادة و لابداء . 


قوله: المتقد س في نعوت الجبروت والر د علی المجسمة و المشبهة 
(( التقدس نی نعوت الجبروت )) : لیماء ای نعوت جلاله . قال الّه سبحانه 
الک القدوس 4 فاللک اسم من آسمائه . و کذا ملیک . و مو صفة مبالغة نی اللک 
قال اللّه سبحانه ‏ عند ملیک مقتدر 4 فاللک مو الستغني عن کل مُيء و یفتقر الیه 
کل شيء و نافذ حکمه ی مملکته طوعا و کرها . و لذلک تری اللوک الجبابرة مع 
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جبروتهم یخضعون و یتذللون له سبحانه . و لهذا تتمات لیس هذا القام مقامها . 

و القدوس من آسمائه سبحانه ۰ سعی نفسه بذلک . فیه (شارة ال دوام 
التقدس. فالقدوس مهو النزه عما لایلیق به من الضداد و نداد . (( عن شوائب 
النقص و سماته )) : الشوائب من الشوب بمعنی الخلط . و سماته من السمت و هو 
الطریق . و العنی : القدس من النقائص و العیوب فانه سبحانه نزه نفسه بنفسه 
لعجز الخلق عن ذلک . قال سبحانه # سبحان ریک رب العزة عما یصفون 4 . فانه 
سبحانه تنزه ی ذاته و صفاته عن العدیل و النظیر . لأنه سبحانه و صفاته مصون و 
محفوظ عن الظنون الکاذبة و الومام السخيفة . و قد قیل نی قوله سبحانه: ۶ و ما 
قدروا اه حق قدره 4 یعنی : ما و صفوه حق و صفه . و ما عظموه حق عظمته . و ما 
عرفوه حق معرفته . و ذلک : لاّنه لو جمعت عقول العقلاء عقلا واحداً . ثم تفکروا 
بذلک العقل ی جناح بعوضة . حق یجدوا ترکیبا آحسن منه ۰ لفنیت تلک العقول و 
انقطعت تلک الأفکار و لم تصل ال درک ذرة من ذرات حکمته في جناح تلک البعوضة 
علی سبیل الکمال و التمام ۰ فما ظن بذي الجلال و /اکرام . تبا ثم تبا لمل الضلالة 
و الجهالة و ما اعتقدوه من النقص و العیب . فمن حق العبد الطالب للنجاة حداسة 
قلبه و سمعه عن خزایا خزعبلاته البدعة من الجسمه و الشبهه والحشوبة . و 
العجب! لو قیل لهم : آَخبرني عن قدر عروقک رقةٌ و ثخانةٌ و طولا و قصراً عن حقيقة 
بعض ما ی بطنک من آي نوع کان ؟ لعجزوا عن بیان ذلک . فتعالی الّه و تبارک آن 
یخوض ی ذاته و صفاته الا من عدم الرشاد . و سلک سبیل الفساد و العناد . و صير 
نفسه آخص العباد . فمن حقق نظره و استعمل فکره وجد نفسه أجل الجاملین 
بعظمة مذا العظیم . فلایقدر آحد قدره و لایعرفه سواه . و ان قربه و آدناه . فسبحان 
ما آثی علیه حق ثنائه غيره و لا و صفه بما یلیق به سواه . عجز الأنبیاء و الرسلون 
عن ذلک . قال آجلهم قدرا و آُرفعهم محلا و آبلغهم نطقا . و من أعطي جوامع الکلم : 
" لا آحصي ثناء علیک کما آثنبت آنت علی نفسک " . و من تأمل کلام الّه سبحانه 
وجد مملوءاً بتنزیهه . تارً بالتصریح و تارً بالتلویح و تارةٌ بالاشارات و تارةً بما تقصر 
عنه العبارات ۰ فتشبیه اللّه سبحانه بالخلوقات نزغة يهودية و نزغة تصرانية . 
فابلجسمة والشبهة آمل زیغ و کفار. فتأمل ولا تغفل . 
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و لا کان کل سعادة دينية آو دنيوية . عاجلة آو اجلة واصلةٌ الینا بوسيلة رسول 
له 3 . قال اللّه سبحانه : ۶ و ما آرسلناک الا رحمة للعالین 4 . و قد آمرنا الّه 
سبحانه بآن نصلي علیه . قال الّه سجانه: ۲ یاأیها الذین آمنوا صلوا علیه و سلموا 
تسلیما 4 آخذ ی الصلاة علیه . فقال : 


والصلاة علی النبي وله و هو محمد سید البشر 

(( و الصلاة )) : و هي من الّه سجانه الرحمة . خص لأنبیاء من بین سائر البشر 
بالافراد بالدعاء بالرحمة بلفظ الصلاة تعظیماً لهم . و السلام : هو تحية . معناه 
الدعاء بالسلامة . (( علی نبیه )) : و الفرق بین الني و الرسول : آن الرسول من بعثه 
له الی قوم و آنزل علیه کتابا آولم ینزل ؛ لکن آمره بحکم جدید . لم یکن ذلک الحکم 
نی دین الرسول الذي کان قبله . و النبي من لم ینزل علیه کتابا و لم یأمره بحکم جدید 
بل آمره آن یدعو الناس ای دین الرسول الذي کان قبله . فالحاصل آن الرسول آخص 
من النبي. لان کل رسول نبي و لیس کل ني رسولاً. 

(( محمد )) : و مهو سید البشر محمد بن عبد اللّه بن عبد الطلب ۰ نصت علیه 
"نبیاء بنعته و وصفه و اسمه رمزاً و تصریحا . و آنه خاتم الرسل و آأنه الحبر العظم و 
رئیس العالم و رسول الختان الذي ياتي باخر الزمان . و قد مست حاجة الانسان ای 
بعثته لا أظل علی رژوس جمیع المم سحاب الجهل و الغمم . فأخذت مواتف البشري 
بظهوره تتوالی و آنوار نبوته تلألا . فولد یتیما . لم یقم علی ترییته مهب و لم یعن علی 
تربیته موَدّب . لا استاذ ینبهه و لا کتاب پرشده ۰ فکان بین آولیاء من عبدة الاوهام و 
آقرباء من حفدة ۷أصنام و آتراب استحکمت فیهم الجاهلية و عشيرة کانت حلفاء 


الوثنية . غیر آنه مع ذلک کان ینمو و یتکامل بدناً و عقلاً و فضيلة و دبا . و کان یکی 
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بین قومه بالصادق امین . ال آن یتجلی علیه نور القدس ومبط علیه الوی 
من القام العلي . و آمره آن یبلغ قومه . فقام بهذه الدعوة العظعی وحده . 
والناس أحباء ما آلفوا . آعداء ماجهلوا . و القوم حوله عبید شهواتهم لا 
یفقهون ما یقولوته و لا یعقلون منقوله ۰ و هو یسفه آحلامهم و یقبح آصنامهم 
قائماً بأعباء الرسالة ۰ ال آن اتخذهم من الضلالة ۰ و هو یجاهد حق جهاده 
بین تلک الصنادید من قریش و کبار اللشرکین و عظماء اهراب و العاندین . و 
هم آهد الاس خبا للعظامة و نفد : ال آن اخرجهم من ظلمات: #سبتام ال 
نور ااسلام ۰ فثبت بضرورة العقل آنه صادق بقوله سبحانه : « و ما ینطق 
عن الهوی ان هو الا وی یوی ‏ فهو عبده و رسوله القائم له بحقه و أمینه 
علی وحیه و خیرته من خلقه ۰ آرسله رحمة للعالین و حجة علی العباد 
آجمعین. بعثه علی حین فترة من الرسل . فهدی به ای آقوم الطریق . و آوضح 
السبل . و افترض عی العباد طاعته و محبته و تعظیمه و توقیره و القیام 
بحقوقه . فلم یزل ق8 قائما بأمر الّه سبحانه ۰ لا یرد عنه راد ۰ مشمراً نی 
مرضاة الّه . لایصد عن ذلک صاد ؛ اي آن آأشرقت الدنیا برسالته ضیاءاً و 
ابتهاجاً و دخل الناس نی دین اللّه آفواجاً و سارت دعوته مسیر الشمس نی 
0"قطار . و بلغ دینه القیم ما بلغ اللیل و النهار . و نعم ما قال القائل!! 


آحکامه عدل و حق کها رحمة و مصالح و حلال 
شهدت عقول الخلق قاطبة بما ی حکمه من صحه و کمال 
فاذا آأتت آحکامه آلفیتها وفق العقول تزیل کل عقال 
حتی یقول السامعون لحکمه ما بعد مذا الحق غير ضلال 


للّه آحکام الرسول و عدلها بین العباد و نورها التلال 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) سس .7 


(( الوّید )) : اللقوي دعوی نبوته و اتصافه بأعلی ما یتصور للخلق من الکمال . 
قال علیه الصلاة و السلام : " آعطیت ما لم یعط آأحد من التبیاء " و لقول اللاتكة لا 
ضریوا له الثل : " لقد آعطي مذا الني ما لم یعط ني قبله " . " |ٍن عینیه تنامان و 
قلبه یقظان "۰ قمن ذلک آنه بعث ای الخلق عامة . و ختم به دیوان الاأنبیاء . و آنزل 
علیه القرآن الذي لم ینزل من السماء کتاب یشبهه و لایقاربه . و آنزل علی قلبه 
محفوظا متلواً . و ضمن له حفظه الا آن ياتي الّه سبحانه بأمره . و آوتي جوامع الکلم 
و نصر بالرعب نی قلوب آعادیه . و بینهما مسيرة شهر . و جعلت صفوف آمته نی 
الصلاة علی مثال صفوف اللاتكة ی السماء . و جعلت الارض له و لامته مسجدا و 
طهورا . و آسري به ای آن جاوز السماوات ۰ و رأی ما لم یره بشر قبله ۰ و رفع علی 
سائر النبیین . و جعل سید ولد آدم . و انتشرت دعوته في مشارق الارض و مغاربها . و 
آتباعه علی دینه أکثر من آتباع سائر النبیین : من عهد نوح ال السیح . فأمته ثلاث : 
أمل الجنة و خصه بالوسيلة و مي آعلی درجة في الجنة . و بالقام الحمود الذي یغبط 
به اولون و الاخرون . و بالشفاعة العظی ال یتأخر عنها آدم و نوح و ابراهیم و 
موسی و عیسی اه آعز الله به الحق و آمله عزا لم یعزه بأحد قبله و آذل به الباطل و 
حزبه ذلا لم یحصل بأحد قبله . و آتاه من العلم و الشجاعة و الصبر و السماحة . و 
الزمد في الدنیا . و الرغبة في الاخرة . و العبادات القلبية . و العارف الالهية . ما لم 
یوته ني قبله . و جعلت الحسنة منه و من آأمته بعشر آمثالها ی سبع منة ضعف ال 
آضعاف کثبرة . و تجاوز عن أمته الخطاً و النسیان . و صلی علیه هو سبحانه و 
ملائکته - علیهم صلاة الّه و سلامه - و آمر عباده الومنین کلهم آن یصلوا علیه و 
یسلموا تسلیماً . و قرن اسمه باسمه . و جعل لواء الحمد بید ه . فآدم و جمیع النبیاء 


تحت لوائه یوم القيامة . و جعله آول من تنشق عنه الارض . و أول شافع و آول مشفم 
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و آول من یقرع باب الجنة . و آول من یدخلها من الولین و التخرین . و لایدخلوها الا 
بعد شفاعته . و آعطي من الیقین و الایمان و الصبر و الثبات و القوة ی آمر الّه و 
العزيمة علی تنفیذ آوامره . و الرضا عنه و الشکر له . و التبرع ی مرضاته و طاعته 
ظامرا و باطناً سراً و علانية ی نفسه ما لم یعطه ني غیره . و من عرف آحوال العالم و 
ما بین الاتبیاء و آممهم تبین له آن الطمر فوق ذلک . فاذا کان یوم القيامة ظهر للخلائق 
من ذلک : مالا عین رأت و لا آذن سمعت و لا خطر علی قلب بشر . و مو نور الّه 
سبحانه . لایطفاً و لایخصم حق تثبث ی الرْض حجته . و ینقطع به العذر . مذا 
مطابق لحاله و آمره . و مما یشهد به القرآن في غبر موضع . قال اللّه سبحانه : ظ یا 
آیها الني انا آُرسلناک شامداً و مبشراً و ندیراً و داعیاً ی الّه باذنه و سراجا منیرا 4 و 
قال سبحانه : * یا آیها الناس قد جاء کم من الّه نور و کتاب مبین يهدي به ال من 
اتبع رضوانه سبل السلام 4 . 

و قال سبحانه : # فالذین آمنوا به و عزروه و نصروه و اتبعوا النور الذي آنزل 
معه آولتک هم الفلحون ‏ و نظائره ي القرآن کثيرة . و الحق الحقیق بالتحقیق فلو 
اجتمع آمل الارض لم یقدروا آن یذکروا نبیا جمع مذه الاوصاف و باه التوفیق . 

((بساطع حججه )) : الرتفعة العالية الصادرة منه : من القرآن العظیم . 
و العجزات الباهرة . (( و واضح بیناته )) : هذه الدلائل الظاهرة من شمانئله و 
خصائله و محاسن سیره و محامد آثره مما یوجب القطع بصدق دعواه من 
حسن خلقه و خلقه . و قد اتفقت اللل کلها موّمنها و کافرما علی آنه علیه 
السلام من آکمل الناس في الصفات البشربة خلقا و خلقا و عقلا و رأیاً و حکمة 
و آصدق الناس و آکرمهم و آشجعهم . و آکثرالناس آمانة و وقاراً و اعراضاً عن 
الدتیا و رغبة في التخرة . لم یختلف نی مذه الصفات اثنان من السلمین . و لا 
ممن خالفه من الکفار و الشرکین . فانها آمور محسوسة دالة علی الرسالة 


الربانية . فافهم . 
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(( و علی آله )) : الظامر آن الراد آزواجه آمهات الوّمنین و عترته و آولاده » و 
یعد منهم آمیر الومنین الرتضی آیضاً . و یوّیده حدیث الکساء و الباهلة و غیرهما . 


الشّناء علی الصحابة والر د علی السار آحمد خان الدهلوي 

(( و آصحابه )) : و أصحابه الذین صحبوه علی ایمانهم و ماتوا علیه ۰ و هم 
آبر مذه اهمة قلوبا و آعمقها علما و أقلها تکلفا . قوم اختار هم اللّه سبحانه لاقامة 
دینه و صحبة نبیه . و قد آق سبحانه علیهم مالم یثنه علی أمة من قبلهم من 
ام . قال الامام الشافعی نی رسالته : 

و قد ذکر الصحابة فعظمهم و ی علیهم . ثم قال : (( رضی اللّه عنهم و رضوا 
عنه )) : و مم فیض في کل علم و اجتهاد و ورع و عقل . و آمر استدرک به علمهم و 
آراوهم لنا آحمد و آول بنا من آرائنا . و قال»: و قد آثی اللّه سبحانه علی الصحابة ی 
التورات و انجیل و القرآن . و سبق لهم علی لسان نبیهم من الفضل ما لیس لاحد 
بعدهم . و قال الامام آبوحنيفةٌ : " ٍذا جاء عن الني ی فعلی الرأس و العین . و ٍذا 
جاء عن الصحابة نختار من قولهم و نخرج عنه " . و قال ابن القاسم : سمعت مالک 
یقول : " لا دخل آصحاب رسول اله- ق - الشام نظر الیهم أجل من آأمل الکتاب . 
فقال : ما کان آصحاب عیبی - علیه السلام - الذین قطعوا بالناشیر و صلبوا علی 
الخشب بأشد اجتهاد من مولاء ". و قد شهد لهم الصادق الصدوق الذي لاینطق عن 
الهوی : بأنهم خبر القرون علی الاطلاق . کما شهد لهم ربهم : بأنهم خیر الم علی 
/طلاق . قال الّه سبحانه : ۶ کنتم خیر آمة آخرجت للناس تأمرون بالعروف و تنهون 


عن النکر . 4 و علمامم و تلامیذهم الذین ملوّوا اارض علماً . فعلماء الاسلام کلهم 
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تلامیذهم . و تلامیذ تلامیذهم - و ملم جرً - و مولاء الائمة الريعة الذین طبق علمهم 
الارض شرقا و غربا هم تلامیذ تلامیذهم . و خیار ما عند هم ما کان عن الصحابة » و 
خیار الفقه ما کان عند هم . و آصح التفسیر ما آخذ عنهم . و آما کلامهم ی معرفة 
له و آسمائه و صفاته و آفعاله و قضائه و قدره ففي آعلی الراتب . فهم الذین فتحوا 
البلاد بالجهاد و القلوب بالعلم و القرآن . فملاوا الدنیا خیرا . و علماء الناس الیوم نی 
بقایا آثر علمهم . و |ذا دربت هذا بأن الصحابة بحور العلم و الحکم فما قال قائد 
"النجرية " آحمد خان الدملوي نی ذم الصحابة و مجوهم : " ان السلمین بنوا ساس 
دینهم علی رواية عوام من الصحابة و رعاة الابل . و هم لم یفهموا و لم یعلموا 
القرآن و أحکام الشريعة ". فهو من أعظم البهت و آفحش الکذب . و لم یعلم مذا 
الرجل التفايي آن السلمین بنوا أساس دینهم و معالم حلالهم و حرامهم علی الکتاب 
الذي لم ینزل من السماء أعظم منه . فیه بیان کل شچ و تفصیل کل شه و مدی و 
رحمة و شفاء لا ي الصدور ۰ فهو آساس دينهم . و آما الصحابةً فانهم و ان کانوا 
آمیین فمذ بعث ال سبحانه فیهم رسوله زکاهم و علمهم الکتاب و الحکمة و فضلهم 
ی العلم و العمل و الهدی و العارف الا لهية و العلوم النافعة الکملة للنفوس علی 
جمیع الامم ۰ فلم یبق آمة من امم تدانیهم في فضلهم و علومهم و آعمالهم و 
معارفهم فلوقیس ما عند جمیع الامم من معرفة و علم و هدی و بصيرة ال ما 
عندهم لم یظهر له نسبة الیه بوجه ما . و ٍن کان غیرمم من الم آعلم بالحساب و 
الهندسة و التبض و القارورة و علم الفلاحة و علم الوسیقی او الالحان و غير ذلک : 
من العلوم التي هي بین علم لاینفع و و بین ظنون کاذبة . و بین علم نفعه نی العاجلة . 
و لیس زاد الخرة . فان آراد التغابي آن الصحابةٌ کانوا عواما في مذه الفنون فنعم [ذاً 
"و تلک شکاة ظاهر عنک عارها ". 

و ان آراد هذا الرجل آنهم کانوا عواما ‏ العلم بالّه و آسمائه و صفاته و فعاله و 
آحکامه و دینه و شرعه و تفاصیله و تفاصیل ما بعد اللوت و علم سعادة النفوس و 
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شقاوتها و علم صلاح النفوس و آمراضها ۰ فمن أعظم الاأباطیل . و هي للبصائر آظهر 
من الشمس للأبصار. و لنعم ما قال القائل ی مدحهم : 


انظر ال هدي الصحابة و الذي 
و اسلک طریق القوم آین تیمموا 
تالّه ما اختاروا لاتفسهم سوی 
درجوا علی نهج الرسول و هدیه 
الخبتین لربهم 
التارکین تلکل فعل سی 


القانتین 


آمواژمم تبع لدین نبیهم 
عملوا بما علموا و لم یتکلفوا 
فهم ادلة للحیاری من یسر 
و هم النجوم مداية و اضاءة 
یمشون بین الناس هو نانطقهم 
حلماً و علماً مع تقی و تواضع 
یحیون لیلهم بطاعة رهم 
و عیونهم تجري بفیض دموعهم 
ی اللیل رهبان و عند جهادهم 
بوجومهم آثر السجود لرهم 
و لقد آبان لک الکتاب صفاتهم 


کانوا علیه نی الزمان الخالي 
عد: یمتا ها النرب. دا شمان 
سبل الهدی فی القول و فعال 
و به اقتدوا ی سائر الاحوال 
الناطقین باأصدق الثقوال 
و العاملین بأحسن اعمال 
و سوامم بالضد نف ذي الحال 
قلتاک: ما شایو۱ لد بظتلااخ 
بهداهم لم یخش من اضلال 
و علو منزلة و بعد منال 
بالحق لا بجهالة الجهال 
و نصیحة مع رتبة الافضال 
بتلاوة و تضرع و سول 
مثل انهمال الوابل الهطال 
لعدوهم من آشجع لابطال 
و بها آشعة نورما التلال 


ِ سورة الفتح ابین العالي 


و لم یعلم مذا الرجل التغابي آن ذم الصحابة نی العلم و العمل تکذیب ال 
سبحانه و تکذیب کتابه و تکذیب رسوله و نبیه . 


الجواهرالهة علی رح اسف( کی سس 
............: هداة طریق الحق و حماته و بعد ! فان مبنی علم 
الشرائع و الحکام و آساس قواعد عقائد الاسلام هو علم 
التوحید و الصفات وهای ند دوه و هو ده هم هم و وه نید 


(( هداة )) : جمع الهادي من الهداية بمعی الدلاكة علی (( طریق الحق و 
حماته )) : جمع حامي بمعنی الحافظ . 

(( و بعد ! فان )) : هذه الفاء اما علی تومم آما آو علی تقدیره في نظم العبارة . و 
هذا علی ما ذکره السید الشریف و تبعه من بعده من التأخرین . و الواو عوض عنها. 
(( مبنی علم الشرائع و احکام )) : یعنی آن ما يبتني علیه الشرائع و حکام التي مو 
عین اعتقاد اللة الاسلامية . فمبناه هو اعتقاد توحیده سبحانه من کل وجه . و 
اتصافه بالصفات العلية القدسة و اعتقاد نبوة انبیاء مع ما یلازمه من اعتقاد ما 
یتعلق بالکتب السماوية و غیرما آو خصوص الاحکام الفرعية الفقهية . فمبنا ها : 
/عتقادات الاسلامية و العتقدات من حیث هي معتقدات . (( و آساس قواعد عقائد 
الاسلام )) : و آساس بمعنی أصل البناء . يعني ما يبتني علیه قواعد عقائد الاسلام . مي 
الصول الكلية . آي : ماخوذة من النظر. 

و الضرورة و التصوص القرآنية و ااحادیث النبوبة . و القواعد جمع قاعدة . و 
هي حکم كلي ینطبق علی جمیع جزئیاته ؛ لیتعرف آحکامها منه . و العقائد جمع عقيدة 
و هي قضية جزم فیها ثبوت اللحمول للموضوع آو نفیه عنه . و ااضافة للبیان . 

(( مو علم التوحید )) : للباري تعالت کبریاژه و جلت آسمانه . لِذ ما لم یعتقد 
توحیده سبحانه لم یتصور ااعتقادات الاسلامية التفرعة علیه . (( و الصفات )) : 
السیع الحقيقية الذاتية له . (ٍذ علیه اعتقاد الرسالة و النبوة . و علیه تدور 


اعتقادات الباقية الدائرة علیها الفروع . 


الجواهرالهة ی شرح لد اتستة جر رز کی سس 
....... املوسوم بالکلام اللنجي عن غیاهب الشکوک و ظلمات الاومام 
و ان الختصر السی بالعقائد لاجمام الهمام قدوة علماء اکاسللام 
نجم اطلة و الدین عمر النسفي ی 


(( للوسوم بالکلام )) : و مذا العلم هو الوسوم السی بالکلام و علم العقائد . 


قالوا: الکلام یعطی النجاة . آقول: هذاز عمهم بز عمهم 

(( النجي )) : يعني العطي للنجاة و الخلاص (( عن غیاهب الشکوک )) : جمع 
غیهب . هو الظلمة و السواد الشدید من الخیل واللیل. والعنی : الظلام الي هي 
الشکوک و الربوب (ضافة تشبیه ؛ بناءٌ! علی آن ی الجزم و الیقین انکشافاً وانجلاء , و 
في الشک و التردد ظلمهٌ و سواداً (( و ظلمات الومام )) : التقي تعري الناس عن العقائد 
الاسلامية . لاسیما نی مسئلة الصفات و مسئلة الحدوث و القدم . و مسئلة النبوات و 
مسئلة خلق الشرور و الفسادات . و مسئلة خلق الافعال و مسئلة الجبر و القدر . و 
مسئلة العاد . 

آقول : مذا زعمهم بزعمهم . فهم یزعمون آنهم یدفعون بالذي وضعوه الشبةٌ و 
الشکوک . و الفاضل الذي یعلم آن الشبه و الشکوک زادت بذلک . و من الحال آن 
لایحصل الشفاء و الهدی و العلم و الیقین من کتاب اللّه سبحانه و من کلام رسوله . و 
یحصل من کلام مولاء التحرین الذین آخبر عنهم الواقف علی نهایات آقدام بما انتهت 
(لیه من مرامهم . هو " الامام الفخر الرازي " حیث یقول(۱): 

نهاية آقدام العقول عقال و آکثر سعي العالین ضلال 

و آُرواحنا نی و حشة من جسومنا. و حاصل دنیا نا آذی و وبال 

و لم نستفد من بحثنا طول عمرنا سوی آن جمعنا فیه قیل و قال 


(۱) ی کتابه آقسام الذات و الاربعین و غیرما . ۱۲. 
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لقد تأملت الطرق الكلامية و النامج الفلسفية فما رأیتها تشفي علیلا و لاتروي 
غلیلا . و رآیت قرب الطرق طربقة القرآن . ففیه من البینات و البرامین القطعية ما 
یبین الحق من الباطل . فتزول آمراض الشبهة الفسدة للعلم و التصور و الادراک 
بحیث یری الشیاء علی ما علیه . و لنعم ما قال القائل: 


و آلفاظ اذا فکرت فیها ففیها من محاسنها فنون 

و لیس تحت آدیم السماء کتاب متضمن للبرامین و الایات علی الطالب العالية : 
من التوحید و اثبات الصفات و [ثبات العاد و النبوات و رد النحل الباطلة و الاراء 
الفاسدة . مثل القرآن . فانه کفیل بذلک کله متضمن علی تم الوجوه و حسنها و 
آقر بها ای العقول و آفصحها بیانا . فهو الشفاء علی الحقيقة من ردود الشبهة و 
الشکوک . و علم آن ماعداه : من کتب التاس و آرائهم و معقولاتهم بین علوم لاثقة بها 
و بین ظنون لا تغتي عن الحق شینا ۰ قد وعروا الطریق ای تحصیلها . و آطالوا 
العبارات في |ثباتها مع قلة نفعها وجذواها . 


الفتن‌نوعان : فتنة الشبهات و فتنة‌الشهوات 

و الفتنة عند القوم نوعان : فتنة الشبهات . و هي أعظم الفتنتین . و فتنة 
الشهوات . و قد تجتمعان للعبد . و قد ینفرد باحداها . ففتنة الشبهات تنشأً تاره من 
فهم فاسد . و تارةً من غرض فاسد . و تاره من نقل کاذب . و تارةٌ من حق ثابث خفي 
علی الرجل . فلم یظفربه . و مذه الفتنة مألها ال الکفر و النفاق . و هي فتنة النافقین 
و فتنة آمل البدع علی حسب مراتب نفاقهم و بدعهم ۰ فجمیعهم انما ابتدعوا من 
فتنة الشبهات التي اشتبه علیهم فیها الحق و الباطل و الهدی بالضلال فهنه الفتنة 
هي الفتنة العظعی و الصيبة الکبری . و لاينجي من هذه الفتنة الا تجرید اتباع الرسول 
و تحکیمه ي الدین ظامره و باطنه عقائیه و عماله و حقائقه و شرائعه . فیتلقی عنه 
حقائق یمان و شرائع الاسلام . و ما یثبته الله سبحانه من الصفات و فعال و 
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الشسماء . و ما ینفیه عنه . و آما النوع الثاني من الفتنة . ففتنة الشهوات . ان اللّه 
سبحانه فتن أصحاب الشهوات بالصور الجميلة . فمن صبر منهم علی تلک الفتنة نجا 
مما هو عظم منها . و من آصابته تلک الفتنة سقط فیما هو شر منها . و أصل کل 
فتنة |نما هو تقدیم الرأي علی الشرع و الهوی علی العقل . فالاول أصل فتنة الشبهة . 
و الثاني أصل فتنة الشهوة . ففتنة الشبهات تدفع بالیقین و فتنة الشهوات تدفع 
بالصبر . و لذلک جعل امامة الدین منوطة بهذین الامرین . فقال سبحانه  :‏ و جعلنا 
منهم آئمة یهدون بأمرنا ما صبروا و کانوا بآیاتنا یوقنون ‏ فدل علی آأنه بالصبر و 
الیقین تنال اامامة في الدین . و جمع بینهما آیضا نی قوله سبحانه :۷ و تواصوا بالحق 
و تواصوا بالصبر 4 . فتواصوا بالحق الذي یدفع الشبهات و بالصبر الذي یکف عن 
الشهوات . فبکمال العقل و الصبر تدفع فتنة الشهوة . و بکمال الصبر و الیقین تدفع 
فتنة الشبهة . و باللّه التوفیق . 

(( و ان اللختصر السع بالعقائد )) : توطئة و تمهید لتألیف الشرح (( للامام 
الهمام )) : بمعنی اللک العظیم الهمة . (( قدوة )) : ما انتسبت به و اقتدیت به(مقتدی) 
(( علماء ااسلام نجم اللة و الدین )) : من حیث یهتدی به الناس مثل النجوم » |شارة 
ٍل لقبه نجم الدین (( عمر النسفي )) : و اسمه الشریف عمر بن محمد بن أحمد بن 
|سماعیل بن محمد بن لقمان مفتي الثقلین آبو حفص () النسفي(). کان اماماً فاضلا 
آصولیا متکلما محدئا مفسراً فقیهاً حافظاً نحوباً آحد نمة الشهورین بالحفظ الوافر 
و القبول التام عند الخواص و العوام . و تفقه علیه ابنه . 

آبو اللیث العروف بالجد النسفي . و قراً علیه بعض تصانیفه صاحب الهداية و 
ذکره " ابن النجار " . فأطال . و قال : کان فقیها فاضلا محدثا مفسراً آدیبا و قد 
صنف الکتب نی التفسیر و الحدیث و الشروط و قال اللاً علي القاري ی " طبقاته " 
قیل : انه کان یعلم انس و الجن . و لذلک قیل له : مفتي الثقلین . 


(۱) أبوحفص یکنی آبا حفص تولد سنة احدی و ستين و ریم منة و توفی سنة سبع و ثلائین و خمس مثة بسمرقند . 


(1) نسبة ال نسف بلدة من ترکستان و تسمی نخشب . 


الجواهرالهة ی شرح اد تیه ابر رل کر روک 
.....آعلی اللّه درجته نی دارالسلام یشمل من هذا الفن علی غرر 
اتفراک کین ماه قدفن فقول و تین قرو 
آصول . و آثناء نصوص مي للیقین جواهر و فصوص مع 


(( آعلی الّه درجته في دار السلام )) : اي آعطاه الّه سبحانه درجة عالية من 
درجات واقعة في الجنة التي هي دارالسلامة عن الغوائل و اللحن و الزوال . ((یشمل خبر 
للمختصر يعني يحتوي (( من )) : جملة مسائل (( مذا الفن )) : و الفن نوع من آنواع 
العلوم ترجم مسائله ال جهة واحدة . (( علی غرر )) : جمع غرة بالضم بياضفي جبهة 
الفرس . و الاغر: الابیض من کل شثيء . 

(( الفرائد )) : من اضافة الصفة للل الوصوف. الفرائد جمع فريدة . هی 
الجوهرة النفيسة . و الراد بها عمائد الطالب ولطائف الآرب والدقائق الغريبة 
و الحقائق العجيبة . (( و درر الفوائد )) : من اضافة الصفة ال الوصوف : 
یعنی الفوائد التي مثل الدررفي النفاسة و میل الطبیعة و علوالطبقة. (( في 
ضمن )) : تصب علی الصدرية يعني اشتمالا حاصلا ضمن عدة (( قصول هي 
للدین قواعد )) : یعنی هي من حیث آنها مشتملة علی العقائد التي هي أصول 
الدین ۰ قواعد . يعني قعدت علیها الحکام الدينية . ((و آصول)) : و من حیث 
آن الشرائع الجزئية من الدین متفرعة علیپا آصول الدین . (( و آثناء )) : و 
اشتمالا واقفا ی آثناء (( نصوص )) : يعني الفاظ مصرحة علی العاني . ((هي )): 
يعني تلک التصریحات (( للیقین )) : الوارد علی العقود و خبار (( جوامر )) : 
يعني موارد ومواد له (( و فصوص )) : جمع فص وهي للخاتم.(( مم غايةٌ من 
التنقیح )) : یقال : نقح العظم : استخرج مخه . و نقح الجذع : شذبه . و نقح 
الميء : استخرج قشره . 


اهر اه ای رح اسف جر 7 کی سس 
........ و التهذیب و نهاية من حسن التنظیم و الترتیب . فحاولت آن 
آشرحه شرحا یفصل مجملا ته و یبین معضلا ته و ینشر مطوبا ته . 
و یظهر مکنوناته مع توجیه للکلام في تنقیح و تنبیه علی الرام في 
توضیح و تحقیق للمسائل . غْپّ تقربر و تدقیق للدلائل |ثر تحریر و 


(( و التهذیب یقال )) : مذبه آي : قطعه و أصلحه ( نهاية من حسن التنظیم )) 
يعني التألیف و الجمع ی سلک (( و الترتیب )) : مو وضع کل شه نی موضع یلیق به و 
حاصله و هو مع ایجاز لفظه يحتوي علی معان کثيرة الشعوب . و ان آصوله منقحة 
مهذبة عن الزوائد ۰ و فصوله محررة قوانینه ملحقة . (( فحاولت )) : مرتب علی ما 
قبله من جمیع آوصاف علم التوحید و الصفات . و الختصر (( آن آشرحه شرحا 
یفصل )) : الجملة صفة للشرح ۰ يعني یظهر معانی (( مجملا ته )) : ال ازدحمت فیها 
آو احتمالات التي آتی فیها بعبارة موجزة . (( و یبین )) : يعني یسهل بالکشف و لابراز 
(( معضلا ته )) : يعني مشکلاته الشديدة . (( و ینشر مطویاته )) : النشر البسط و 
الظهار . و اللعنی : یفرق مطویاته ماخوذة من الطي و اللف يعني یظهر ملفوفاته (( و 
یظهر مکنوناته )) : يعني مستوراته التي هي خفایا الطالب و خبایا الآرب (( مع 
توجیهه للکلام )) : و مو حمل العبارة علی محمل صحیح لا یتوجهه علیه مُيء مما 
یتومم فیه . (( ی )) : ضمن ( تنقیح )) : للمرام (( و تنبیه )) : يعني مع تنبیه و ایقاظ 
للسامع لاحتمال ااشتباه فیه . (( علی الرام )) : الذني قصده و آراده الصنف (( ف )) : 
ضمن (( توضیح )) : للعبارة (( و)) : ا؛لطلوب مع (( تحقیق للمسائل )) : يعني جعلها 
محققة الضامین . (( غب تقربر)) : بکسر الغین و تشدید الباء : عاقبة الشی . يعي 
بعد تقربر رید تحقیق مضمون السئلة بعد تقریرها . (( و )) : مع (( تد قیق 
للدلائل )) : يعني و تعمق النظرو |معان الفکر فیها . (( ٍثر تحریر)) : بمعی العقیب . 
یقال : خرج في اثره آو اثره يعني بعده ۰ يعني : وقفت النظر في مقدمات الدلائل و 
تقریبها بعد تحریر لها و تسطیر ما و اخلاء ها عن الحشوو الزائد مع (( تفسیر)) : يعني 
و کشف (( للمقاصد )) : و الطالب (( بعد تمهید )) : و توطنة مهينة نفهمها مما یبین 
معداته . و مما یتوقف علیه من مبادئها (( و)) : مع (( تکثیر)) 1 


ره 
....... للفوائد مع تجرید . طاوبا کشح القال عن لطالة و ا«ملال . 
و متجافیا عن طرفی ااقتصاد . اطناب و الاخلال . و الّه الهادي 
ال سبیل الرشاد . و السوول لنیل العصمة و السداد . و هو حسبي 
و نعم الوکیل . اعلم آن الاحکام الشرعية منها : ما یتعلق بكيفية 
العمل و تس فرعية و عملية . و منها : ما یتعلق بالاعتقاد و تسعی 
آصلية و اعتقادية ۰ و العلم التعلق بالاولی یسعی علم الشرائع و 
الخحکام با آنها لا تستفاد الا من جهة الشرع . و لایسبق الفهم عند 
(طلاق ۱حکام الا [لیها . و بالثانية علم التوحید و الصفات . لا آن 


(( للفوائد )) : الرتبة علی ما آورده الصنف (( مع تجرید )) : للعبارة . و العنی 
عن العیوب و النقائض و الخلل و الزوائد . فعزمت آن آعمل هذا الشرح - حال كوني - 
(( طاوبا کشح القال عن الطالة و الاملال )) : (( و )) : حال كوني متجافیا )) : 
متباعدا (( عن طرني الاقتصاد : الاطناب )) : العبارة الزائدة علی قدر الحاجة . (( وال 
خلال )) : و مو عبارة عن کمال الاختصار و الایجاز نی العبارة و العنی و ترک الطرفین 
مستلزم لاختیار الوسط . فأشار ای آنه ترک التطویل المل و لایجاز الخل الی اختیار 
طریق ۷اقتصاد . (( والله الهادي )) : يعني لیس الهادي الا هو (( ای سبیل الرشاد )) 
يعني طریق الهداية و السداد (( و)) : هو (( اللسوول )) : الذي لا نسنله الا یاه للنجاة 
و الخلاص عن الخطایا و الذنوب . (( لنیل العصمة ) : التي هي اللكة الحاملة لن هي 
فیه علی التجنب عن الغواية و الضلالة (( و)) : لنیل (( السداد )) : يعني الصواب من 
القول و العمل . (( و مو حسي و نعم الوکیل )) : و العطف . فیه آبحاث مفروغ عنها 
ی موضعها ؛ لیس فیه مزبد النقع . 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) ار کی سس 


تقسیم العلوم الدينية و طریق الضبط 

(( اعلم )) : تمهید لتقسیم العلوم الدينية الاخوذة عامة مقاصدها و مسائلها من 
الادلة اريعة . و طریق الضبط آن یقال : ان العلم ما آن یکون باحثا عن آحوال 
العقائد من حیث یفحص فیه عن العقود : آیّها یجب ۷اذعان به و ااعتقاد به . و ها 
یجب تکذیبه و ابطاله . آو یکون باحثا عن لافعال و العمال أیّها مما ينبغي آن یعمل 
به. و ها یجب آن یترک . و لول یسمی علم الکلام . و الحکام الدونة فیه تسی 
آصلية اعتقادية . لا آنها لا غاية لها الا اعتقادما . لکن آن یکون علی وفق الشرع لا 
علی مجرد العقل کالفلسفة . و الثاني ما یکون باحثا عن فعال الظاهرة . فاما آن 
یبحث فیه عن طریق (ثبات کیفیاتها و آحوالها عن الادلة الشرعية علی نمط القوانین 
الكلية و الضوابط العامة من غیر خصوص نظر ال مسئلة جزتية . فهو علم الأصول . 
و ما آن یبحث فیه عن تفاصیل السائل الجزئية . بحیث آأن یلاحظ استفادة علمه من 
طریق الاجتهاد ی دلتها التفصيلية : من الادلة الثربعة . و ان کان بعضها مما لیس له 
مزید فاقة ال ااجتهاد . بل هي من ضروربات الدین : مثل وجوب الصلوات الخمس 
وجوب صیام رمضان . فهوالفقه . 

(( ان التحکام الشرعية منها : ما یتعلق بكيفية العمل و تس فرعية )) : لتفرعها 
علی الاصول اعتقادية . (( و عملية )) : لتعلقها بكيفية العمل . (( و منها : ما یتعلق 
بالاعتقاد )) : يعني الاحکام القی لا یطلب فیها لا تحصیل !اعتقاد بها من حیث آنها 
مطلوبة ی الشرع . (( و تسعی آصلية )) : لنها أصول الشرائع (( و اعتقادية )) : لا 
الاعتقاد مو الطلوب فیها . (( و العلم التعلق بالاولی )) : يعني بالاحکام التعلقة بکيفية 
العمل . (( یس علم الشرائع و احکام )) : و ذلک لوجهین آما الوجه لول (( ۵ آنها 
لا تستفاد الا من جهة الشرع )) : لأن العقل لا یستقل بمعرفة مسائل الصلاة و الصیام 
و غیر ذلک . و آما الوجه الثاني (( و لا یسبق الفهم عند اطلاق الاحکام الا الیها )) : 
يعني الاحکام التعلقه بكيفية العمل (( و بالثانية )) : يعني العلم التعلق بالاأحکام 
التعلقة بالاعتقاد (( علم التوحید و الصفات لا آن ذلک )) : يعني مسئلة توحید الباری 
سبحانه و صقاته . 


الجواهر یعس شرح دید رل رز 666 سس 
.......... آشهر مباحثه و آشرف مقاصده . و قد کانت وائل من 
الصحابة و التابعین - رضوان اللّه تعالی علیهم آجمعین - لصفاء 
عقائدهم ببرکة صحبة النی 3 و قرب العهد بزمانه و لقلة الوقائع 
و الاختلافات . و تمکنهم من اطراجعة ال الثقات مستغنین عن 


قال بعض آهل الجهل : تدوین الکلام بد عقوالر دعلیهم 

(( آشهر مباحثه و شرف مقاصده )) : . و لا کان لقائل آن یقول : " ان هذا 
التدوین بدعة لم یوجد نی عهد الصحابة و التابعین " ۰ فأزاحه : بأن ذلک من قبیل 
عدم الحکم لعدم علته . و آجاب عنه بوجهین : آما الوجه الأول (( و قد کانت الوائل 
من الصحابة و التابعین رضوان الّه تعالی علیهم أجمعین لصفاء عقاندهم ببركة صحبة 
النبی - و8 - و قرب العهد بزمانه )) : يعني لم یتوجهوا ای تدوبنهما لوجهین : آماالوجه 
لول : صفاء عقائدهم من غير احتمال شوب الغي و الزیغ ؛ بشرف الصحبة النبوبة ی 
الصحابة . و بقرب العهد النبوي ی التابعین . و [نما کان یفتقر الیهما لازالة الغواية و 
الضلالة . و عدم العلم و العرفة لفرط الجهالة بالمور الشرعية الواقعية . و آما 
الوجه الثاني : قلة الوقائم و الحادثات و الناقشات و النازعات نی العقائد و الاحکام 
الشرعية ؛ لعدم غلبة الجهالة و فرط العصبية و شیوع الفسق و الکذب . فلم یکونوا 
یحتاجون الی هذه الشقة العظيمة و ای هذا آشار بقوله : (( و لقلة الوقائع و 
«ختلافات )) : يعني ی السائل ااعتقادية الاصلية و السائل الفرعية العملية . (( و 
تمکنهم من الراجعة ال الثقات )) : يعني لقدرتهم ی تحصیل العقائد و الاحکام 
الشرعية و دفع شبهاتهم ال العلماء العتمد علیهم (( مستغنین )) : خبر کانت (( عن 
تدوین العلمین )) : الفیدین (( و ترتیبهما )) : لا عن نفس هذین العلمین . و نما کان 
حصولهما ما من نظرمم بأنفسهم في منا شيء النصوص و ما خذ ما . آو من 
الباحثات الحقة العلمية . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاند النسفيِة (الجزءالاول) سا 


آبواباً و فصولاً . و تقربر مقاصدهما فروعاً و صولاً ۰ ال 
آن حدثت الفتن بین السلمین و البغي علی آنمة الدین . و ظهر 
اختلاف اراء و الیل یی البدع و لاهواء . و کثرت الفتاوی و 
الواقعات و الرجوع لل العلماء نی الهمات . فاشتغلوا بالنظر و 
ستدلال و الاجتهاد و ااستنباط . و تمهید القواعد و الاصول . و 
ترتیب الأبواب و الفصول . و تکثیر اللسائل بأدلتها . و ایراد الشبه 
بأجویتها . و تعیین اوضاع و صطلاحات . و تبیین الذاهب و 
ختلافات . و سموا ما یفید معرفة الحکام العملية عن آدلتها 
ره رت ی 


(( آبواباً و فصولاً و تقربر مقاصدهما فروعاً و آصولا . ای آن حدثت الفتن بین 
السلمین . و البغي علی أئمة الدین . و ظهر اختلاف الراء و الیل ای البدع و الاهواء )): 
و الراد بالفتن فتن صحاب الفواية و آرباب البدعة ۰ و الراد بالبغي علی أئمة الدین 
انحراف آأمل الزیغ عن منهاج مجتهدي آأمل السنة . و الراد بظهور اختلاف الراء 
شیوع اختلافها تعصِّباً و عناداً نی العقائد و حکام . لا مجرد لاختلاف نی العلم و 
العرفة و البدعة : هي ما یخالف الشرع و لا یدخل تحت الاصول الكلية الشرعية . (( و 
کثرت الفتاوی و الواقعات و الرجوع ال العلماء ی الهمات )) : يعني شاع و ذاع و قوع 
النوازل و الوقائع الجزئية التعذرة معرفة آحکامها من صریح النصوص . فاختلف فیها 
الاحکام من قبل أمل الفتوی باختلاف آرائهم . فوجب القطع بمس الحاجة ی وضع 
آصول اجتهاد و الاستنباط من مظان النصوص . و بلغ الشأن ال تدوین الفقه و 
آصوله . و وضع السائل و الاجوية و الادلة /اجمالیه و التفصيلية . و ال مذا آشار 
بقوله (( فاشتفلوا بالنظر و الاستدلال و ااجتهاد و الاستنباط . و تمهید القواعد و 
اصول و ترتیب الابواب و الفصول . و تکثیر السائل بأدلتها . و یراد الشبه بأجویتها . 
و تعیین الوضاع و ااصطلاحات . و تبیین الذاهب )) : يعني مذاهب أمل القبلة . (( و 
«ختلافات )) : يعني بین أمل القبلة . (( و سموا ما یفید معرفة الاحکام العملية عن 
آدلتها التفصيلية بالفقه )) : و الراد بالاصول: هي السائل و العقود القصودة . يعني 
العلم الدون الذي یفید مطابقة مسائله معرفة الحکام العملية ۰ و احترز بالقید 
خیر عن علمها الحاصل بالادلة ۷اجمالية . فانه علم صول الفقه لا علم الفقة. 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاندالدسفية (الجزءالاول) 
......... و معرفة آحوال ادلة (جمالا نی افادتها احکام . بأصول 
الفقه . و معرفة العقائد عن آدلتها التفصيلية . بالکلام ؛ لك 
عنوان مباحثه کان قولهم : الکلام ی کذا و کذا . و لأن مسئلة 
الکلام کانت آشهر مباحثه و أکثرها نزاعاً و جدالا . حتی آن بعض 
التغلبة قتل کثیرا من أمل الحق لعدم قولهم بخلق القران . و لانه 
یورث قدرة علی الکلام في تحقیق الشرعیات و الزام الخصوم . 
کالنطق للفلاسفة .و لته ی نار انما تعلم و 
تتعلم بالکلام . فأطلق علیه مذا !سم لذلک . ثم خص به . و لم 
یطلق علی غبره تمیزاً . و لأنه نما یتحقق بالباحثة و |دارة الکلام من 
الجانبین . و غبره قد یتحقق بمطالعة الکتب و التأمل . و لانه آکثر 
العلوم نزاعاً و خلافاً . فیشتد افتقاره ال الکلام مع الخالفین و الرد 
علیهم . و لأْنه لقوة آدلته صار کأنه مو الکلام دون ما عداه من 
العلوم . کما یقال للا قوی من الکلامین : مذا هو الکلام ی 


(( و معرفة آحوال /دلة (جمالا نی (فادتها ا۷حکام بأصول الفقه )) : و فیه (شارة 
- و الّه أعلم - آن الختار عنده - قرٍس سره - مو آن موضوع علم الاصول هو اادلة 
فقط . لکن لا مطلقا . بل من حیث آنها مفيدة للحکام . (( و معرفة العقائد عن 
آدلتها التفصيلية بالکلام )) : و مو علم التوحید و الصفات سم به . (( لن عنوان 
با ) : يعني قول التقدمین (( الکلام نی کذا و کذا )) : يعتي قالوا نی 

ضع الفصول : الکلام ی (ثبات واجب الوجود . و الکلام ی النبوة . و الکلام نی 
کر 
مباحثه )) : و مذا آظهر و آشهر (( و آکثرما نزاعاً و جدالاٌ )) : بین هل القبلة لا سیما 
بین الجماعة و القدرية و الكرامية (( حقی آن بعض التغلبة )) : يعني اللوک بالغلبة لا 
بطریق البيعة من امل الحل و العقد بالاستحقاق . (( قتل کثیراً من مل الحق )) : و 


ور 
هذا القتل العظیم وقع ی الحکومة العباسية لاسیما في عهد الأمون فانه له غلو نی 
ذلک . و کان رافضیا معتزلیا عالاً فاضلاً . و کان متوغلاً نی فنون الفلسفة مجتهداً 
فیها. و اللّه القهارینتقم منه بحمیع ذلک . (( لعدم قولهم بخلق القرآن )) . 

و ی هذا الباب واقعات و حادثات طوبلة عظيمة کثبرة . و هذا الکتاب اللطیف 
لیس مقامها و موضعها . (( و لأنه یورث )) : يعني ینشی و یوجد (( قدرة علی الکلام )) : 
يعني علی الکلام الظاهري و علی الکلام الباطی . (( في تحقیق الشرعیات )) : يعني نی 
اثبات حکام الشرعية (( و الزام الخصوم )) : يعني و اسکات الخصوم 
اللناظرین . (( کالنطق للفلاسفة )) : يعني آن للفلاسفة علما نافعا یتوسلون به ال 
ساثر علومهم . سموه بالنطق . لافادته قوة ی النطق الظامري و النطق الباطي . زعم 
بعض الناس آن التطق میزان العاني . کما آن العروض میزان الشعر . قال " الحافظ 
الهيثي " : ان الحليعي وغیره صرحوا بجواز تعلمه لیرد علی آمله . و یدفع شرهم عن 
الشريعة الطهرة . فیکون ذلک من باب !عداد العدة . 

(( و له آول ما یجب من العلوم التي انما تعلم و تتعلم بالکلام )) : يعني آن 
«شتغال بعلم الکلام ول الواجبات ؛ اِذ هو صول احکام الشرعية کلها . لکن 
وجوبها بمعنی واجب الكفاية (( فاطلق علیه )) : يعني علی ما یفید معرفة العقائد عن 
دلائلها (( هذا !سم لذلک )) : يعني آنه آول ما یجب من العلوم . (( ثم خص ) : يعني 
هذا الاسم (( به )) : هذا العلم . (( و لم یطلق علی غیره تمیزا )) : و ان کان وجه 
اطلاق موجوداً ني کل علم و فن . (( و لاه )) : يعني علم الکلام ( نما یتحقق 
بالباحثة و !دارة الکلام )) : يعني (( من الجانبین . و غیره )) : و غير علم الکلام (( قد 
یتحقق بمطالعة الکتب و التأمل )) : هذا اذا کان صاحب الطالعة ذا مادة قابلة و 
ملكة فاضلة . (( و لاْنه آکثر العلوم نزاعا و خلافا . فیشتد افتقاره )) : يعني افتقار علم 
الکلام (( ای الکلام مع الخالفین و الرد علیهم )) : من جانب أمل الحق . (( و لأته لقوة 
آدلته صار کانه مو الکلام دون ما عداه من العلوم . کما یقال للاقوی من الکلامین : 
مذا هو الکلام )) . 


راو 
.........بو لأنه لابتنائه علی دلة القطعية الوّید آکث‌ها بالادلة 
السمعية کان آشد العلوم تأثیرا نی القلب و تغلغلا فیه ۰ فسی 
بالکلام اللشتق من الکلم : و مو الجرح . و مذا هو کلام القدماء . و 
معظم خلافياته مع الفرق ااسلامية خصوصا العتزلة ؛ لأنهم آول 
فرقة آسسوا قواعد الخلاف لا ورد به ظاهر السنة , و جری علیه 
جماعة الصحابة - رضوان االلّه علیهم آجمعین - ی باب العقائد. و 
ذلک لان رئیسهم و ذلک لان رئیسهم واصل بن عطاء اه 


(( و لته لابتنائه علی الادلة القطعية )) : يعني القواطع العقلية التي اخترعها 
بعقولهم السخيفة . (( الوّید آکثرما بالادلة السمعية )) : يعني الظوامر النقلية التي 
جاءت بها انبیاء . (( کان آشد العلوم تأثیراً نی القلب و تغلغلا فیه . فسي بالکلام 
الشتق من الکلم : و هو الجرح . مذا هو کلام القدماء )) : يعني و مذا القدر من العرفة 
بالعقائد الضروربة الشرعية مع الرد علی آمل الزدغ من أمل القبلة کان علم الکلام 
اللدون في کتب القدماء . فلم یخلطوا هذا العلم بالأصول الفلسفية و الرد علیها و 
القدح في آدلتها . (( و معظم خلافیاته )) : يعني آکثر اختلافات کلام القدماء . 


کبار الفرق الاسلامیةآریع 

(( مع الفرق اسلامية )) : و کبار الفرق لاسلامية ریم : القدربة و الصفاتية و 
الشيعة و الخارجية . ثم یترکب بعضها مع بعض و یتشعب عن کل فرقة آصناف . 
فتصل الی ثلاث و سبعین فرقهٌ . ذلک لان أمل الدیانات قد انحصرت مذاهبهم بحکم 
الخبر الواحد فیها . فافترقت الجوس علی سبعین فرقةٌ . و الیهود علی احدی و سبعین 
فرقهٌ . و النصاری علی اثنتین و سبعین فرقهٌ . و السلمون علی ثلاث و سبعین فرقهٌ . و 
الناجية آبداً من الفرق واحدة . لٍذ الحق من القضیتین التقابلتین في واحدة . و آما أمل 
هواء و الاراء : مثل الفلاسفة و الدهربة و الصائبة و عبدة الکواکب و الوثان و 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد الدسفية (الجزءالاول) + 
البراهمة و السمنية الهندية ۰ فلیست تنضبط مقالاتهم . (( خصوصاً العتزلة لانهم 
آول فرقة سسوا قواعد الخلاف )) : لعل وجهه آن سائر الطوائتف سوی العتزلة . و ان 
خالفوا ما ورد به ظوامر خبار. الا آنهم لم یشیدوا أصول الخلاف . و لم یظهروا قوة 
براهیتهم عند الرجوع ای العقل . (( لا ورد به ظاهر السنة . و جری علیه جماعة من 
الصحابة - رضوان ال علیهم آجمعین - ی باب العقاند )) : متعلق بقوله جری . 


واصل بن عطاء قانئد الو صلية اعتز اله؟ یدور علی آریع 

(( و ذلک لن رئیسهم واصل بن عطاء )) : قائد الواصلية من القدربة العتزلة 

" أبوحذيفة " کان تلمیذاً " الحسن البصري " ۰ یقراً علیه العلوم و تخبار. و کان نی 
آیام عبد اللک و مشام بن عبد اللک . و اعتزالهم یدور علی آربم قواعد : القاعدة 
الاولی : القول بنفي صفات الباري سبحانه : من العلم و القدرة و ارادة و الحياة و 
غیرها : من الصفات الحقيقية الذاتية . و کانت مذه القالة ي بدئها غیر نضيجة , و کان 
واصل بن عطاء یشرع فیها علی قول ظاهر . و هو الاتفاق علی استحالة وجود الهین 
قدیمین آزلیین . قال : و من آثبت معنی و صفة قديمة فقد آأثبت الهین . و نما شرعت 
آصحابه فیها بعد مطالعة کتب الفلاسفة ۰ و انتهی نظرمم فیها ال رد جمیع الصفات. 
القاعدة الثانية : القول بالقدر . و ذلک لاأن ختلافات نی الأصول حدئثت 


.وبا 


آواخر آیام الصحابةً . بدعة معبد الجهيني و غیلان الدمشقي و یونس الأسواري نی 
القول بالقدر . و تکار اضافة الخیر و الشر ال القدر . و نسج علی منوالهم واصل بن 
عطاء الغزال. و قرر واصل بن عطاء هذه القاعدة آکثر ما کان یقرر قاعدة الصفات . 
فقال : " |ٍن الباري سبحانه حکیم عادل لایجوز آن یضاف الیه شرو ظلم . و لا یجوز 
آن یرید من العباد خلاف ما یأمرو یحکم علیه شیناً . ثم یجازبهم علیه . فالعبد هو 
الفاعل للخیر و الشر و آلایمان و الکفر و الطاعة و اللعصية . و مو الجازي علی فعله . 
و الرب سبحانه أقدره علی ذلک کله . و فعال العباد محصورة نی الحرکات و السکنات 
و اعتمادات و النظر و العلم " ۰ قال : " و یستحیل آن یخاطب " بافعَل " . و هو 
لایمکنه آن یفعل ۰ و مو یحس من نفسه الاقتدار و الفعل ۰ و من آنکره فقد نکر 
الضرورة ". و استدل بایات علی هذه الکلمات . فافهم . 


الجواهرابهة عی صرح ماد اسف جر هزوک سس 
........... اعقزل عن مجلس الحسن البصري - رحمه اللّه - و یقرر آن 
من ارتکب الکبيرة لیس بموّمن و لا کافر . و یثبت النزلة بین 
ان زلتین فقال الحسن: " قد اعتزل عنا " فسموا العتزلة . و هم 
سموا آنفسهم " آصحاب العدل و التوحید " لقولهم بوجوب 
ثواب الطیع و عقاب العاصي عی االّه تعال . و نفي الصفات 
القديمة عنه 1( 


|ثبات المنز لة بین المنز لتین و السبب فیه 

القاعدة الثالثة : القول بالتزلة بین النزلتین . و ال هذا آشار بقوله (( اعتزل عن 
مجلس الحسن البصري « یقرر آن من ارتکب الکبيرة لیس بمومن و لا کافر . و یثبت 
النزلة بین الفزلتین . فقال الحسنّْ : " قد اعتزل عنا " فسموا العتزلة )) : و السبب فیه 
آنه دخل واحد علی الحسن البصري . فقال : " یا (مام الدین لقد ظهرت نی زماننا 
طائفة یکفرون آصحاب الکبائر . و الکبيرة عندهم کفریخرج به عن اللة ال(سلامية . و 
هم الوعيدية الخارجية . و فرقة یرجوّون أصحاب الکبائر , و الکبيرة عندهم لاتضر مع 
یمان . بل العمل علی مذ هبهم لیس رکنا من الایمان ۰ و لا یضر مع آلایمان 
العصية. کما لا ینفع مع الکفر طاعة . و هم الرجثة . فکیف تحکم لنا نی ذلک 
اعتقاداً ". فتفکر الحسنٌ في ذلک . و قبل آن یجیب قام واصل بن عطاء . و قال : آنا 
لا آقول :ان صاحب الکبيرة موّمن مطلق و لا کافر مطلق . بل هو في متزلة بین النزلتین . 
لا مومن و لاکافر. و اعتزل ای آسطوانة من آسطوانات السجد . یقرر ما آجاب به علی 
جماعة من آصحاب الحسنّ ۰ فقال الحسنٌ : اعتزل عنا واصل . فسعي هو و أصحابه 
معتزلة و مم آبغض خلق الله ؛ و ذلک لأن اخراج آمل الحق من الایمان محض منیان . 
و قال فرید الدمر وحید العصر الشیخ محمد زامد الكوثري : و هم سموا آنفسهم 
معتزلة . و ذلک عند ما بایع الحسنْ بن علي" معاویةٌ . و سلم الیه مر اعتزلوا الحسنٌ 
و معاویهٌ و جمیع الناس . و ذلک : آنهم کانوا من أصحاب آمیر الومنین عليٌ . و لزموا 
منازلهم و مساجدهم . و قالوا نشتغل بالعلم و العبادة فسموا بذلک معتزلة . 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) سس 


المعتز لة سمو اآنفسهمآصحاب العد ل والتو حید 

و قال الشارح - قدس سره - (( و هم سموا آنفسهم آصحاب العدل و التوحید )) : 
و یلقبون بالقدربة . و هم قد جعلوا لفظ القدربة مشترکا ۰ و قالوا : لفظ القدربة 
یطلق علی من یقول بالقدر خیره و شره احترازا عن وصمة اللقب . اذ کان الذم به 
متفقا علیه لحدیث رسول اللّه 3 : القدربة مجوس هنه الْمة . و کانت الصفاتية 
تعارضهم بالاتفاق علی آن الجبرية و القدرية متقابلتان تقابل التضاد . فکیف یطلق 
لفظ الضد علی الضد ؟ و قد قال النی ق# : " القدرية خصماء للّه ی القدر ".و 
الخصومة نی القدر و انقسام الخیرو الشر علی فعل الّه و فعل العبد لن یتصور علی مذهب 
من یقول بالتسلیم و التوکل و احالة ۷حوال کلها علی القدر الحتوم و الحکم ابلحکوم . 


قالوابو جوب تواب المطبع و عقاب العاصي 

آما العلة لتسمیتهم آنفسهم آصحاب العدل . ف (( لقولهم بوجوب ثواب الطیع 
و عقاب العاصي علی الّه تعالی )) : قول : لایلیق بمسلم آن یعتقد آن الّه سبحانه 
یجب علیه شيء لا ذلک نقص یتنزه اللّه سبحانه عنه ۰ و مذا آمر جلي لایخفی علی 
آحد ؛ لان الوجوب ينافي الالومية و وجوب الوجود . و لکن ذلک لم یمتنع فرقة عظیمة 
من السلمین هي العتزلة من القول بوجوب الصلاح ؛ و الصلح ما قال البحر الذخار 
صاحب " اللل و النحل " : و آما العدل علی مذمب آمل الاعتزال فما یقتضیه العقل 
من الحکمة . و هو ا(صدار الفعل علی وجه الصواب و الصلحة . و اتفقوا علی آن 
الحکیم لا یفعل الا الصلاح و الخیر . و یجب من حیث الحکمة رعاية مصالح العباد » و 
علی مذاهب أمل السنة فان الّه سبحانه عدل نی آفعاله بمعی آأنه متصرف نی ملکه و 
مُلکه . یفعل ما یشاء و یحکم ما یربد . فالعدل وضع الثيء موضعه . و مو التصرف 
ی اللک علی مقتضی الشينة و العلم . و الظلم بضده . فلا یتصور منه جور ی الحکم 
و ظلم ی التصرف . 
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قالوابنفي الصفات الأز لیةوالر دعلیهم 

و آما العلة لتسمیتهم صحاب التوحید فأشار [لیها بقوله : (( و نفي الصفات 
القديمة عنه )) : يعني و الذي یعم طائفة العتزلة من الاعتقاد القول بأن ال 
سبحانه قدیم و القدم أخص وصف ذاته . و نفوا الصفات القديمة اللية أصلاً و 
رأساً . فقالوا : هو عالم بذاته حي بذاته لا بعلم و قدرة و حياة . هي صفات قديمة 
و معان قائمة به . لكنه لو شارکته الصفات نی القدم الذي هو آخص الوصف 
لشارکته في الالومية . قال آبوالهذیل رأس الهذيلية شیخ العتزلة و مقدم الطائفة و 
مقرر الطريقة و الناظر علیها : آخذ !اعتزال عن " عثمان بن خالد الطویل " عن 
واصل بن عطاء . ان الباري سبحانه عالم بعلم . و علمه ذاته ۰ قادر بقدرة » و 
قدرته ذاته . ي بحياة . و حیاته ذاته . و انما اقتبس هذا الرأي من الفلاسفة 
الذین اعتقدوا آن ذاته واحدة لا کثرة فیها بوجه ما . و (نما الصفات لیست وراء 
الذات و لیست معان قائمة بذاته بل هي ذاته . 
الضرق بین قول القائل : عالم بذاته لا بعلم و بین قول القانل : 

عالم بعلم هو ذانه 

و الفرق بین قول القائل عالم بذاته لابعلم و بین قول القائل عالم بعلم هو ذاته : 
آن ااول هو نفي الصفة . و الثاني مو |ثبات ما مو بعینه صفة . آو اثبات صفة هي 
بعینها ذات . و قال البحر الزخار صاحب "اللل و النحل " : و آما التوحید فقد قال آمل 
السنة و جمیع الصفاتية : ان اللّه سبحانه واحد ی ذاته لا قسیم له . و واحد نی 
صفاته اژلية لانظیر له . و واحد في آفعاله لاشریک له . و قال آمل العدل : ان اللّه 
سبحانه واحد نی ذاته لا قسیم له و لا صفة له . و واحد في أفعاله لاشریک له . فلا 
قدیم غبر ذاته و لا قسیم له نی آفعاله . و محالٌ وجود قدیمین . و کذلک وجود 
مقدارین بین قادرین محال ؛ و ذلک مهو التوحید . فالعتزلة غالوا ی التوحید بزعمهم . 
حتی وصلوا ای التعطیل بنفي الصفات . و الشبهة قصروا حتی وصفوا الخالق بصفات 
اجسام . و الروافض غالوا نی النبوة و الامامة حتی وصلوا ای الحلول . و الخوارج 
قصروا حیث نقوا تحکیم الرجال . و قالوا : لا حکم لا له . 


الجواهرالهة ی رح لد اتسة اج اک 
.......... ثم |نهم توغغلوا نی علم الکلام . و تشبئوا بأذیال الفلاسفة 
وک موس ول فتاه ها شوه 
الناس. ای آن قال الشیخ ابوالحسن الشعري لاستاذه آبي علي 
الجبائي : ما تقول نی ثلائة اخوة : مات آحدهم مطیعا و خر 
عاصیاً و الثالك صغیراً . فقال : ان لول یثاب نی الجنة . و 
الثاني یعاقب بالنار. و الثالث لایثاب و لایعاقب . فقال الاشعري: 
(( فان قال الثالث : یا رب ! لم آمتني صغيراً و ما آبقيتیي لل آن 
آکبر . ؟ فأومن بک و آطیعک . فأدخل الجنة . فماذا یقول 
الرب))؟. فقال : یقول الرب : (( ٍني کنت آعسلم منک انک لو کبرت 
لعصیت فدخلت النار . فکان اصلح لک آن تموت صغیراً )) 
فقال اشعري : فان قال الثاني : يارب لم لم تمتني صغيراً لثلا 
آعصي لک فلا آدخل النار . فماذا یقول الرب ؟ . فبهت 


(( ثم انهم توغلوا ی علم الکلام و تشبثوا بآذیال الفلاسفة في کثیر من صول و 
التحکام . و شاع مذ هبهم ی ما بین الناس )) : يعني ثم طالع بعد ذلک شیوخ العتزلة 
کتب الفلاسفة حبن فسرت آیام المون . فخلطت مناهجها بمناهج الکلام . و آفردتها 
فنا من فنون العلم . و سمیتها باسم الکلام ؛ ما لْن آظهر مسئلة تکلموا فیها و تقاتلوا 
علیها هي مسئلة الکلام . فسعی النوع باسمها . و ما مقابلتهم الفلاسفة ی تسمیتهم 
فنا من فنون علمهم با لنطق . و النطق و الکلام مترادفان . و التأخرون منهم : 
الجبائی و ابنه آبو ماشم . و القاضی عبد الجبار , و آبو الحسین البصري قد لخصوا 
طرق آصحابهم . و انفردوا عنهم بمسائل . كماسياتي . و ما رونق علم الکلام فابتداژه 
من الخلفاء العباسية مارون و الآمون و الواثق و التوکل . و انتهاژه من صاحب بن 
عباد و جماعة من الدیالة . 
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مناظرة الشیخ مع شیخهآبي علی الجبائی 
(( ی آن قال الشیخ آبو الحسن الاشعري لاستاذه أي علی الجبائي )) : رآس 
العتزلة ی آواخرثلاث ماه فما بعدما . و کان الشعري تلمیذه و علی مذ هبه . فتاب و 
صار ماماً ني السنة . (( ما تقول نی ثلائة اخوة مات أحدهم مطیعاً و خر عاصیاً و 
الثالث صفغیراً . فقال : ان الاول یثاب في الجنة . و الثاني یعاقب بالنار)) : و ذلک لا 
بمقتضی العقل و الحکمة یجب علی الحکیم ثواب الطیع و عقاب العاصي . الا آن 
التوقیت و التخلید فیه یعرف بالسمع . 


القول بو جوب الصلح و الر د علیه بو جوه 

فانهم یوجبون علی ال سبحانه آن یفعل بکل عبد ما هو الصلح نی دینه . و آما 
نی الدنیا فالبغدادیون من العتزلة یوجبونه آیضا . و البصریون لایوجبونه . و الحق من 
جانب آأمل الحق آن ما هو اصلح للعبد فلیس بواجب علی الّه سبحانه . و الا لا خلق 
الکافر الفقیر اللعذب ی الدنیا و ایتخرة . فان العدم أصلح له من الوجود نی عالم 
الشهود . و لا کان له سبحانه منة علی العباد و قد قال اللّه سبحانه : # بل ال یمن 
علیکم آن مدا کم للایمان 4 و لا کان امتنا ته علی الأنبیاء فوق ٍمتنانه علی فرعون و 
قارون و مامان و آبي جهل و آبي لهب و غیرمم من الغبیاء لشقیاء . و حاصله آن 
مفاسد هذا الاصل :- و هو وجوب ۷اصلح - آظهر من آن تخفی و آکثرمن آن تحصی . و 
ذلک لقصور نظر نی العارف الالهية . 

(( و الثالث لایثاب و لایعاقب )) : لْن دخول الجنة و دخول النار علی وجه 
/ستحقاق . (( فقال الشعري : فان قال الثالث : یا رب ! لم أمتني صغیراً و ما آبقيتني 
(ل آن آکبر؛ ؟ فأومن یک و آطیعک فأدخل الجنة . فماذا یقول الرب ؟ فقال : یقول 
الرب : اني کنت آعلم منک آنک لو کبرت لعصیت فدخلت النار . فکان اصلح لک آن 
تموت صغیراً . فقال اشعري : فان قال الثاني : يا رب ! لم تمتني صغيراً لثلا ُعصي 
لک . فلا آدخل النار . فماذا یقول الرب ؟ فبهت الجبائي )) : يعني جعل متحیراً 
مدموشاً . و لم یقدر علی الجواب . 


اهراب ی رح الق اناد جر ار کی سس 
.......... و ترک الشعري مذهبه . فاشتغل هو و من تبعه بابطال رآي 
ااقتراه فا نبانی ماوت تسه ری هی مایا ماه و تیدا 
آمل السنة و الجماعة‌ثم ها نقلت الفلسفة عن اليونانية ال العربية 
۵ اه قیقا موی ای ایغ اسف قیوا خالف 


(( و ترک اخشعري : من هذا الوجه . (( مذهبه )) : و کان معتزلیا جبائیا . 
((فاشتغل مو و من تبعه بابطال رأي العتزية . و |ثبات ما ورد به السنة . ومضی علیه 
الجماعة )) : یعنی لا جرت مناظرة بین الشیخ ی الحسن الشعري و بین آستاذه آبي 
علي الجبائي ني بعض السائل ۰ و آلزمه آموراً لم یخرج عنها بجواب . فأعرض عنه . 
وانحاز ای طائفة السلف . و نصر مذمهبهم علی قاعدة کلامية ۰ فصار ذلک مذمبا 
منفردا ۰ و قد قررت طربقته جماعة من الحققین : مثل القاضي الباقلاني . و ا٩شستاذ‏ 
آبي (سحاق شسفرائيي . و !استاذ آي بکر بن فورک . و لیس بینهم کثیر اختلاف 
((ف سموا )) : يعني الشیخ الاشعري و من تبعه (( آمل السنة و الجماعة )) : 


المرادبأهل السنة فی عر ف الناس الیوم والر دعلی من لاو قوف له 


ان الراد ب" آمل السنة و الجماعة " في عرف الناس الیوم : الشیخ " آبو الحسن 
اشعري " و آتباعه من الالكية و الشافعية و الحنبلية و من سبقه بالزمان : کالشیخ 
علم الهدی " آبي النصور الاتريدي " و آتباعه من الحنفية . و قد کان اللاتربدي ماما 
عظیما في السنة کالشیخ آبي الحسن الاشعري . و لکن ها غلب أصحاب الشیخ آبي 
الحسن الاشعري علی آأصحاب الاتربدي . کان الاتريدي آقل شهرةّ . فان آتباع 
الاتريدي ما وراء النهر سیاحون فقط . و آما آتباع الشیخ آبی الحسن الشعري فهم 
منتشرون نی آکثر بلاد الاسلام . و لیس بین املحققین من کل من اذشعرية و الماتريدية 
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اختلاف ی بعض السائل . و سياأتي تفصیلها . 


من قال : الماتريدية من آتباع الا شعر ية فهو خطاآفاحش 

و قد ظهر لک آن اشعربة طائفة من الجماعة . و الاتريدية فرقة آخری منها . 
فما قال بعض من لا وقوف له : لٍن الاتريدية من آتباع الشعرية . فهو آفحش الخطاً 
من وجهین : الوجه الاو : تباین الاصول و کثرة الخلاف بین الطائفتین ۰ قال الامام 
صدر الاسلام آبوالیسر البزدوي : " قد صنف آبوالحسن الشعري کتبا کثيرة لتصحیح 
مذمب العتزلة . ثم ان الّه - عزوجل- ما تفضل علیه بالهدی صنف کتابا ناقضا نا 
صنفه . ولا ؛ الا آن أصحابنا آمل السنة و الجماعة آخطووه ی بعض السائل . و 
یطول تعداد ما أَخطوّوه فیه . فمن وقف علی تلک السائل و عرف خطاه فلا بأس 
بالنظر في کتبه "۰ هذا کلامه بلفظه . و الوجه الثاني : عدم صحه نسبهة الاتباع . فان 
الاتربدي و ۷شعري من أهل العصر الواحد . متقاربا نفي الولد و الوفات . و کان 
4شعري ببغداد و الاتريدي بسمرقند . و لم ینقل عنهما لقاء و لا سماع . فضلاً عن 
قتداء و الاتباع علی ما یشهد به صحائف التاریخ و الطبقات . و لکن با شاع نی بلاد 
خراسان و ما وراء النهر ی عصار التأخرة . اشتغال بالکلام . ظهر فیها مذهب 
حشعري مذا الظهور . و انتظم ناموسه . أغفل التأخرون ذکر الحنفية الاتريدية . و 
ذکر أصولهم و عقا ندهم أصلاً و رأساً ؛ الا لنكتة شاذة ریما اعتورت علی آبصار 
آفکارهم . آشاروا الیها تزیفا . و نسبوها ای الاتريدي ۰ |ذا لم یکن لهم خبرة بأصول 
الذمب - و اللّه أعلم بالصواب . 

(( ثم مانقلت الفلسفة )) : و مي الحکمة اليونانية (( عن اليونانية ال العربية )) : 
و الفلسفة لا تختص باأمة من الا مم بل هي موجودة نی سائر الم . و ن کانت 
اللعروفة عند الناس هي الفلسفة اليونانية (( و خاض فیها الاسلامیون . و حاولوا الرد 
علی الفلاسفة فیما خالفوا فیه الشريعة )) : يعني في السائل التي خالفوا فیه الشريعة . 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد الدسفية (الجزءالاول) 
........ فخلطوا بالکلام کثیرا من الفلسفة ؛ لیحققوا مقاصدها 
فیتمکنوا من ابطالها - و ملم جرا - ای آن آدرجوا فیه معظم 
الطبعیات و الالهیات . و خاضوا ی الرباضیات ؛ حتی کاد لایتمیز 
عن الفلسفة . لو لا اشتماله علی السمعیات . و هذا هو کلام 
التأخرین . و بالجملة هو آشرف العلوم ؛ لکونه آساس الحکام 
الشرعية و رئیس العلوم الدينية . و کون معلوماته العقائد 
اررسلامية . و غایته الفوز بالسعادات الدينية و الدنيوبة . و برامینه 
الحجح القطعية اطوّید آکثرها بالاأدلة السمعية 0( 


(( فخلطوا بالکلام کثیرا من الفلسفة . لیحققوا مقاصدها . فیتمکنوا من 
(بطالها() - و ملم جراً - ی آن ادرجوا فیه معظم الطبعیات )) : مشامیر مباحثها و 
مسائلها . مثل : مسئلة الکان و الحیز و تنامي الزمان و عدمه . و مسئلة حركة الفلاک 
و تناهیها . و مسئلة حدوث النفس و تجردها و مادیتها . (( و ۲لهیات )) : و هي مباحث 
الذات و صفاته و عن العتقدات الدينية . (( و خاضوا نی الرباضیات )) : و قد خلطوا 
فیه کثیراً من مباحث الهيثة و الهندسة مثل مقادیر حرکات الأفلاک و میناتها و 
آجزائها. (( حتی کاد لا یتمیز عن الفلسفة . لولا اشتماله علی السمعیات )) : هي 
التصوص القرآنية و حادیث النبوية (( و مذا )) : يعني مذا العلم الخلوط بالباحث 
الفلسفية لتحقیق مقاصدما وردما . (( مو کلام التأخرین )) : يعني الباحث عنه آنظار 
التأخرین (( و بالجملة )) : يعني علی کل وجه و تقدیر سواء کان علم الکلام للقدماء آو 
للمتأخرین . (( مو آشرف العلوم ؛ لکونه ساس الحکام الشرعية و رئیس العلوم 
الدينية و کون معلوماته العقائد لاسلامية . و غایته الفوز بالسعادات الدينية و 
الدنيوية . و براهینه الحجج القطعية )) : يعني الدلائل العقلية (( اطوّید آکثرما بالادلة 
السمعية )) : يعني بالایات القرآنية و لاحادیث النبوية . 
(۱) يعني فاضطروا لادراجها ی مولفاتهم ؛ لأجل آن یتمکنوا من الرد علهم بیان القصود منها و 
(یضاح مفاسدها . فقد فعلوا التاسب نی ذلک الزمان فظهر آنهم معذورون نی ادراجها ولا لوم 
علهم نی ذلک . ولایصح وجه الذم |لیهم ۱۲۰. 
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شرف العلم یکون با حدآمور ثلائة 

و الحاصل : آن شرف العلم یکون بأحد مور ثلائة : شرف العلوم و شرف الغاية 
و وثاقة الدلائل . و قد اجتمعت مه الثلاثة لعلم الکلام . و التفصیل و التحقیق : لا 
کان عظم العلم بعظم الوضوع و شرفه بشرف الفاية و بقوة حجته و دلیله و باستقامة 
آصوله . يعني قواعده الكلية مثل : کونه سبحانه فاعلاً مختاراً . و فروعه يعني : 
السائل التي تتفرع علی القواعد الكلية مثل : بعثة الانبیاء و حشر الاجساد . و کّا کان 
کل علم موضوعه أعظم و غايته شرف و حجته و دلیله آقوی و آصوله و فروعه آقوم. 
فکان ذلک العلم أعظم و آشرف و آعظم العلوم موضوعا و آشرفها غایةٌ و آقواها حجهً 
و برماناً و آقومها أصولا و فروعا . و مو العلم بلس بالکلام . فانه مو الکافل باظهار 
صفات ذاته سبحانه عن صفات الفعال . آمّا ان أعظم العلوم موضوعا . فان 
موضوعه ذات اللّه سبحانه و ذوات الخلوقات . لأنه یبحث فیه عن صفات ال 
سبحانه و آحوال الخلوقات . من حیث آنها توصل الی الیقین ؛ فیما یجب الایمان به . 
فانه ببحث فیه عما يجب للباري سبحانه : کالقدم و الوحدة و العلم و القدرة و لارادة 
و الشيثة و نحوما . و عما یمتنع علیه : کالحدوث و التعدد و الجهة و الجسمية و 
الجومرية و نحوما . و عن آحوال الجسم و العرض : من الحدوث و افتقار و التألیف 
من الجزاء و قبول الفناء و نحوما. و آما ن علم الکلام شرف العلوم غایةهٌ . فان غایته 
هو الفوز بالسعادات الدينية و الدنيوية . آو آن یصیر الایمان و الاذعان بالمحکام 
الشرعية محکماً . آما (نه آقوی العلوم حجهّ و برماناً , فلْن حجته برمان قاطع . و ما 
انه آقوی العلوم صولاً و فروعاً فامّا بالنسبة یی العلوم الشرعية فلا يقيني و سائرما 
ظني . و ما بالنسبة ال الالهي علی طریق الفیلسوف فلانه مستند ال الوي الفید حق 
الیقین و التأیید #لهي . الستلزم لکمال العرفان . النزه عن شاثبة الومم . بخلاف 
لهي علی طریق الفیلسوف . فانه مبني علی العقل الذي یعارضه الوهم . و اٍذ کان 
صول کذلک . و الفروع الستنبطة کذلک فقال قدس سره : 
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للمتعصب ی الدین . والقاصر عن تحصیل الیقین . و القاصد ای 
افساد عقائد السلمین . و الخائض فیما لا یفتقر الیه من غوامض 


طعن السلف في الکلا م و الجواب عنه 

(( و ما نقل عن السلف من الطعن فیه و النع عنه )) : قال الحافظ " تقي الدین 
السبكي الکبیر " : لیس علی العقائد أضر من شینین : علم الکلام و الحکمة اليونانية . 
و هما ی الحقيقة علم واحد . و مو العلم ۷ لهي . لکن الیونان طلبوه بمجرد عقولهم 
و التکلمون طلبوه بالعقل و النقل معا . و افترقوا ثلاث فرق : |حداها غلب علیها جانب 
العقل و هم العتزلة . و ثانیتها غلب علیها جانب النقل و هم الحشوبة طانفة رذيلة 
جهال ینتسبون ای أحمد بن حنبل . و أحمد مبراً منهم . و منهم أصناف : اللشبهة و 
الجسمة و الكرامية و السالية . و سبب تسمیتهم حشوبةٌ آن طائفة منهم حضروا 
مجلس الحسن البصري بالبصرة . و تکلموا بالسقط عنده . فقال : ردوا هوّلاء ال 
حشا الحلقة - يعني جانبها - فتسامع الناس ذلک . و سموهم الحشوية . و ثالثتها ما 
غلب علیها آحدهما ؛ بل بقي الامران مرعیین عندها علی حد سواء . و هم الأشعرية و 
الاتريدية . و هم آمل الحق . و جمیع الفرق نی کلامها مخاطرة . ما خطاً نو بعضه . و 
(ما سقوط مهيبة . و السالم من ذلک کله ما کان علیه الصحابة و التابعون و عموم 
الناس الباقون علی الفطرة السليمة . و لهذا کان اچمام الشافعي ینهی عن الاشتغال 
بعلم الکلام . و یأمر بالاشتغال بالفقه . فهو طریق السلامة . قال الامام الشافعي لأبی 
(سحاق الزني : علیک بالفقه و یاک و علم الکلام . فلا یقال لک : أخطاأّت خير لک 
من آن یقال : کفرت . و قال : و حكمي نی آمل الکلام أن یضریوا بالجرید و النعال . و 
یقال : هذا جزاء من ترک الکتاب و السنة و آقبل علی الکلام . و قال : لقد اطلعت من 
آمل الکلام علی شع و ما کنت آظنه . و لن يبتلي العبد بکل ذنب ما خلا الاشراک باللّه 
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خیر من آن يبتلي بالکلام . قال الامام آبوبوسفٌ : " من طلب العلم بالکلام تزندق " . و 
قال آلامام آحمد بن حنبلّ : " ما ارتد آحد بالکلام فأفلح . و قلّ حد نظر الکلام الا 
کان في قلبه غل علی آمل الاسلام " . و قال الاخر: و لقد خُضتٌ البحر الخضم و ترکت 
آمل لاسلام و علومهم ۰ و خضت نی الذي نهوني عنه ۰ و ان لم يدرکني ربي برحمته 
فالویل ی . و ها آنا ذا آموت علی عقيدة آمي . و قال الخر: آکثر الناس شکا عند الوت 
آرباب الکلام . و قال خر منهم : اشهدوا علی آني آموت و ما عرفت شیثا ؛ الا آن 
المکن مفتقر ال واجب الوجود . ثم قال : و الامکان آمر عدمي فلم آعرف شینا صلا و 
رأسا . و لمثال مذه قوال العروفة عن للاثمة ظن بعض الناس آنهم انما ذموا 
الکلام لجرد مافیه من اصطلاحات املحدثة مثل لفظ الجسم و الجوهر و العرض ۰ و 
قالوا ٍن مثل هذا لایقتضی الذم . کما لو أحدث الناس آنیةٌ یحتاجون الیها او سلاحاً 
یفتقرون الیه لقاتلة العدو . و قد ذکر هذا صاحب " الاحیاء " و غیره . و لیس الامر 
کذلک . بل ذمهم للکلام لفساد معناه أعظم من ذمهم لحدوث آلفاظه . فذموه 
لاشتماله علی معان باطلة مخالفة للکتاب و السنة. و کل ماخالف الکتاب و السنة 


فهو باطل قطعا و یقینا . فأجاب عنه بقوله: 

(( فاٍنما هو للمتعصب ی الدین )) : و الغرض من مهنه العبارة آمران : الاول : 
تسلیم الطعن من السلف فیه . و مرادهم آنه ممنوع في حق من هو معوج الطبعية و 
زائغ الفطرة . ممن یتصور منه العصبية ی الدین و لافساد ی عقائد السلمین . کما 
یضر تعلم الفلسفة في حق بعض الناس فیلحدون به . (( و القاصر عن تحصیل 
الیقین. و القاصد ای افساد عقائد اللسلمین )) : آو نی حق الغبي القاصر عن تحصیل 
معاني مناصب الجزم و الیقین (( و الخائتض فیما لا یفتقر الیه من غوامض 
التفلسفین)) : آو في حق الخائنض التوغل في غوامض التفلسف من الفضولیات 
الزائدق. لا یحتاج الیها في تکمیل الدین بوجه من الوجوه . و الثاتي : عدم تسلیم 
الطعن من السلف. بأن هذا الطعن لین متقولا عن السلف الصالحین من ا۲کمة 
الجتهدین . بل هو طعن صادر من آرباب التعصب . آو من القاصرین عن درک درجة 
هذا العلم . 


وراه ی رح مان فلج ار رز سس 
.......... ولا فکیف یتصور النع عما هو آصل الواجبات و آساس 
الشروعات ؟ ثم با کان مبنی علم الکلام ی 


(( و الا فکیف یتصور النع عما مو صل الواجبات و آساس الشروعات )) : ؟ و 
الیه مرجم العلوم الدينية و مستند النوامیس الشرعية . و به صلاح العالم و نظامه و 
حله و ابرامه . و الطرق الوصلة لیه یقینیات . و السالک الرشدة نحوه قطعیات . و 
ذلک مو العلم اللقب بعلم التوحید و الصفات الباحث نی ذات اللّه سبحانه و صفاته و 
آفعاله و متعلقاته . صار عند کثیر من النظار التأخرین هي دین الاسلام و یعتقدون آن 
من خالفها فقد خالف دین ااسلام . فافهم - و الّه آعلم بمراد العباد - 


التمهید : بیان و جود حقانق الأشیا. في ول المباحث الکلا مية 

آقول : لا کان القصود العظم من تألیف مذا الکتاب [ثبات الصانع و صفاته و 
النبوة . و ما یتعلق بهامن البرامین العقلية التألفة من مقدمات ماخوذة من المکنات 
بالنظر فیها . رتب الصنف الکتاب علی مقدمة و کتابین و خاتمة : الکتاب الاول نی 
العقلیات . و الکتاب الثاني ی السمعیات . آما اللقدمة ففیها مباحث (ثبات حقائق 
اشیاء و |ثبات العلم بها . و آسباب العلوم عند اللشائخ ۰ فقال : (( ثم لا کان مبنی 
علم الکلام )) : توطنهٌ و تمهیداً لبیان وجود حقائق الشیاء نی أول الباحث الكلامية . 
مع آصل نظرهم . هو البحث عن ذات الواجب الوجود و توحیده و صفاته . و ما یتعلق 
به من التبوة و غیرها . فوجهه بأن هذا مقدمة لبیان تلک الباحث القصودة . و 
القاصد الثصلية . من حیث آن العلم بالصانع بطریق الاستدلال . نما هو من جهة 
اانتقال من الصنوع الیه . اٍذ لابد للمصنوع من الصانع و للممکن من العلة الوجدة 
له . و وجود الصنوع لا یتعلق و لایتصور اعتقاده الا باعتقاد وجود . هذه الشیاء 
الشاهدة بحقائقها في آنفسها . و الا فلا حاجة ای الوجد للاعتباربات الحضة . ثم 
بعد |ثبات بذلک الطریق ینتقل منه ای توحیده و معرفة صفاته و ارسال آنبیائه . 


ری 
...........: علی آلاستدلال بوجود الحدثات علی وجود الصانع و 
توحیده و صفاته و آفعاله ثم الانتقال منها ای سائر السمعیات . 
ناسب تصدیر الکتاب بالتبنیه علی وجود ما یْشامَد من الاعیان و 
عراض و تحقق العلم بها ۰ لیتوصل بذلک ال معرفة ما هو 
القصود الاهم . فقال : قال آمل الحق : و هو الحکم الطابق 
للواقم یطلق علي الأقوال و العقائد و الأدیان و الذاهب باعتبار 
اشتمالها علی ذلک . و یقابله الباطل . و آما الصدق فقد شاع نی 
اقوال خاصهٌ و یقابله الکذب . و قد یفرق بینهما بآن الطابقة 
تعتبر ی الحق من جانب الواقع . و ی الصدق من جانب 
الحکم . فمعی صدق الحکم مطابقته للواقع . و معنی 
حقیّته مطابقهة الواقع یاه 1 


(([ علی الاستدلال بوجود الحدئات )) : الحدث ما یکون مسبوقا بالعدم و 
مخرجا من العدم ال الوجود . و العنی : یستدل بحدوث العالم (( علی وجود 
الصانع )) : الوجود (( و توحیده و صفاته )) : نحو العلم و القدرة و الارادة و غیرها . 
(( و آفعاله )) : مثل خلق آفعال العباد . (( ثم الانتقال منها )) : يعني من وجود 
الصانع و توحیده و صفاته و آفعاله . (( ال سائر السمعیات )) : مثل أحوال 
الجنة و النار و آحوال عذاب القبر و الصراط و الیزان و غیرما . (( ناسب )) : جزاء 
(( تصدیر الکتاب بالتنبیه علی وجود ما یشاهد من العیان و عراض )) : 
ایماء ای آن وجودها و العلم بها ضروری لایحتاج ال نظر و فکر . (( و تحقق العلم 
بها )) : و ذلک لان العلم بها ذريعة و وسيلة ال العلم بصانعها . (( لیتوصل بذلک 
ای معرفة ما مو القصود الاأمم )) : يعني الکلام علی وجود الّه سبحانه و علی 
صفاته التي هو آمم مقاصد علم الکلام . یتوقف علی آأن حقائق اشیاء ثابتة . و 
علی آن العلم بها و بأحوالها متحقق . حقی یمکن !ثبات الوجود و الصفات له 
سبحانه . (( فقال : قال آمل الحق )) : هم أّمل السنة و الجماعة . 
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الحق و الباطل و الصدق و الکذب وبیان الضرق 
دینهماممهو ماو مصداقا 


(( و هو)) : يعني الحق (( الحکم )) : يعني سناد مر ال مر آخر ایجابا 
آو سلباً (( الطابق للواقع )) : يعني الخارج الذي یکون لنسبة الکلام الخبري . 
(( یطلق )) : يعني بحسب الصداق و استعمال (( علی القوال )) : یقال نی 
4<ستعمال : قول حق . (( و العقاند )) : فیقال : عقيدة حقة . (( و الأدیان )): 
فیقال : دین حق (( و الذاهب )) : فیقال : مذهب حق . و کذا یطلق علی 
العقود و القضایا و ان کانت معقولة . و کذا یطلق علی مضامینها و نسّبها . 
مثل قولنا : قیام زید حق . و نسبة القیام الیه حقة . قال القاضي الذي له 
ید بیضاء نی التحقیق و التدقیق : و الحق هو الثابث الذي لا یسوغ |نکاره . 
یعم ۷۱غیان الثابتة و الأفعال الصائية و الاقوال الصادقة من قولهم : حق 
المر |ٍذا ثبت . و منه ثوب محقق محکم النسج انتهی کلامه . 

(( باعتبار اشتمالها )) : يعني الامور الاريعة (( علی ذلک )) : يعني علی الحکم 
الطابق للواقع ۰ و العنی آن مذا اطلاق نقل عرفي من قبیل !طلاق الجزء علی 
الکل . (( و یقابله الباطل )) : تقابل التضاد آو الایجاب و السلب . و هو أیضاً 
یستعمل ی اثشیاء الذکورة . و آنواع النافاة علی ما تقرر في النطق آربعة : تناني 
النقیض . و تناني العدم و اللكة . و تنانی الضدین . و تنای التضائفین . (( و آما 
الصدق )) : يعني آن الصدق مفهومه مو مفهوم الحق . و آما استعماله فقال : 
(( فقد شاع نی الاقوال خاصهٌ )) : يعني ما شیوعه و کثرة استعماله نی الاقوال 
خاصهً ۰ فیقال : قول صادق . و آما صدقه و (طلاقه علی <عتقاد و الدین و 
الذمب فلیس الا نادراً . فثبت من مذا آن بین الحق و الصدق عموماً و خصوصاً 
مطلقاً باعتبار الصداق . و الصدق خاص مطلقاً . و الحق عام مطلقاً . 

(( و یقابله الکذب )) : و هو عدم مطابقة حکم الخبر للواقع . يعني آن 
الشیئین الذین وقع بینهما نسبة نی الخبر . لابد آن یکون بینهما نسبة نی 
الواقم» يعني مع قطع النظر عما في الذهن . و عما یدل علیه الکلام . فمطابقة 
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تلک النسبة الفهومة من الکلام للنسبة التي ی الخارج بان تکونا ثبوتیتبن آو 
سلبیتین صدق . و عدمها بان تکون !احداهما ثبوتية و الخری سلبية کذب . و 
فیه (شارة ای آن الطابقة و عدم الطابقة صفهة بالذات للنسبة التامة اخبارية 
لا للقضية ۰ و |نما عي من آوصافها من اتصاف جزنها بها . و هذا هو مذهب 
جمهور الفلاسقة ۰ و لذلک ذمبوا ای آن التصدیق یتعلق بالذات بالنسبة و 
بواسطتها بالقضية . 

و آما احقاق ما هو الحق و ابطال ما مو الباطل فلیس هذا مقامه . فافهم 
(( و قد یفرق بینهما )) : يعني بین الحق و الصدق باعتبار الفهوم ۰ ایماء ی آنه 
قد لا یفرق . و هو شائع ذائع متعارف . 

(( بآن الطابقة تعتبر في الحق من جانب الواقع . و ی الصدق من جانب 
الحکم . فمعنی صدق الحکم مطابقته للواقع . و معنی حقیِّته مطابقة الواقع 
(یاه )) : يعني و علی عدم الفرق یکون مفهوم الحق و الصدق هو الحکم الطابق 
للواقع . و ما علی الفرق فمعنی الصدق : هو الحکم من حیث مطابقته للواقع. 
و هو اشر الصلي و القصود بالذات. و معی الحق هو الحکم من حیث 
مطابقته للواقع یاه . فیکون القصود بالقصد مو الحکم . و بلغ نی واقعیته ال 
آنه کأنه مو عین الواقع . و محصوله مذا فرق بحسب الفهوم . و ما سبق فرق 
بحسب الصداق . فیکونان متحدین بالذات و متغایرین بالاعتبار - و باللّه 
التوفیق . 
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و حقائق الاشیاء ثابته : حقيقة المّيء و ماهیته ما به النّيء هو هو : و 


مد مه 


البحت الأول في |ثبات حقائق‌الأشیا. 
(( حقائق شیاء ثابتة )) : قال الشارح قدس سره (( حقيقة اليء و مامیته )) : 
ایماء ای آن الحقيقة و الامية بمعی واحد ۰ و هما لفظان مترادفان لا فرق بینهما 
بحسب الفهوم لا بحسب ااستعمال . ثم آشارثانیاً تحت قوله : و قد یقال . ال اتحاد 
هما ذاتا و تغائرهما اعتباراً . 


قوله: مابه‌الشي. هو هو و تفسیر ه علی الو جه المختار 

(( ما به الثيء هو مو)) : بمعنی مر باعتباره مع الشیء یکون الشيء مو الثيء . 
فالضمیر الثاني للثيء و الضمیر لول للفعل . آتی به للدلالة علی آن الحقيقة 
باعتبارما مع البُيء لایثبت الا نفسه بخلاف جزء الاهية و عارضها . فانهما باعتبارهما 
مع الثيء لایثبت الا جزژه و عارضه . و هذا آحسن حل للتعریف . و قیل : ان 
الضمیرین للثيء . و العنی علیه آمر بسببه الشيء ذلک الثيء . و یرد علیه آنه یصدق 
التعریف حینئذ علی الفاعل . فان البثيء نما یصير الثيء . 

بسبب الفاعل و ایجاده یاه . ورد فان الفاعل ما بسببه وجود اللثي بأن یکون آثر 
الفاعل ما نفس ماهية النُيء آو الامية باعتبار الوجود . و الخلف بین من قال بجعل 
اللامية و من لم یقل يفضي . فالقول بأنها مجعولة لیس الا بذلک ۷ عتبار . و ما کون 
الامية الي هي الثيء نفسها لیس آثر للفاعل البتة . اٍذ لا مغايرة بین السُيء و نفسه . و 
السببية بینهما الستفادة من الباء لیست الا من ضیق العبارة . و لیس مهنا سببية أصلاً 
و رأساً و قیل : ان الضمیر الثاني للموصول . و العنی : اشر الذي بسببه اليء ذلک 
اشر . و لا یرد علیه النقض بالفاعل : کما مو ظامر . و لکن ینتقض ظامر التعریف 
بالعرض . کالضاحک للانسان . فانه آمربسببه اانسان ضاحک . و لا یرد في الحقيقة . 
فان السببية نی التعریف بمعنی آن لا یحتاج الشیء في کونه ذلک مر ال غبر ذلک المر 
ولا کذلک مثلاً . فانه یحتاج ال غیره . و مو منشاه . آعني التعجب . فتأمل و لاتغقل . 
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.......... کالحیوان الناطق للانسان بخلاف مثل الضاحک و الکاتب 
مما یمکن تصور الانسان بدونه فانه من العوارض ری و و 


(( کالحیوان الناطق للانسان )) : فاٍنه نما یکون الانسان انسانا . يعني یتقوم و 
یتحصل بالحیوان الناطق . و یتصور انسانیته باعتباره . و لا یمکن تصوره بالکنه 
بدون تصور الحیوان الناطق . و ٍن آمکن تصوره بکنهه ااجمالي آو بالوجه بدون ذلک 
(( بخلاف مثل الضاحک و الکاتب ۰ مما یمکن تصور الانسان )) : يعني التصور بالکنه 
(([ بدونه )) : يعني بدون الضاحک و الکاتب . فیکون تصوره بدونه ممکنا بخلاف 
الذاتیات ؛ لان تصوره بالکنه بدونها مستحیل عقلاً . و یدخل العرضیات کلها حتی 
اللوازم البينة بالعنی الاخص ؛ لن تصورما لیس نی مرتبة تصور نفس ذاته الذي 
هو مرتبة مقدمة بالذات علی مرتبة العوارض . و ن کان تصورما لازما لتصوره ی 
الواقع . (( فزٍنه من العوارض )) : يعني آن العرض مما یمکن آن تتصور الامية 
بدونه ۰ و الذاتي بخلافه . 


قال بعض الناس : فالاز م البین والجواب عنه بو جوه 

قال بعض التاس : فاللازم البین بالعنی خص لا یمکن التصور بدونه . فیلزم 
آن یخرج من العرضي . و یدخل نی الذاتي . و الجواب عنه بوجوه : اما ولا : بان ذلک 
اللازم . لایمکن التصور بدونه |ذا کان اللزوم ملحوظا قصداً . آما اذ الوحظ من حیث 
کوته لازما للزوم آخر مثلاً , فیمکن التصور بدونه : و الا یلزم آن ینتقل الذمن عن 
ملزوم واحد ای لازمه و ی لازم لازمه ۰ و مکذا حقی بحصل اللوازم کلها بأسرما . و 
لیس کذلک . و اما ثانیا : بآن الراد من عدم (مکان التصور بدون الذاتي عدم مکان 
ملاحظته مجرداً عن الاهية . و اللازم البین بالعی الثخص یمکن فیه ذلک مثل سائر 
العرضیات . و ما ثالثا : بأن الراد من التصور هو التصود بطریق الاکنساب . و ذلک 
اللازم و ٍن شارک الذاتي في عدم (مکان التصور بدونه الا آن الذاتي بحیث یکتسب منه 
التصور بالکنه بخلاف اللازم . 


الجواهرالبهية عی شر حالعقاند اللسفة (الجزءالاول) سس 


....... و قد یقال ان ما به المّيء هو هو باعتبار تحققه حقيقة و 
باعتبار تشخصه هوبهة و مع قطع النظر عن ذلک ماهية ی 


(( و قد یقال )) : يعني آن الحقيقة و الامية بمعی واحد . و موما تقدم . 


قوله: و قیل بیان الضرق بین الحقَیقَة و الماهية 

و قیل : (( ٍن ما به المنْيء هو هو باعتبار تحققه )) : يعني نی الخارج (( حقيقة و 
باعتبار تشخصه هوية )) : يعني آما الهوية فهي مجموع الامية و التشخص . (( و مع 
قطع النظر عن ذلک مامية )) : يعني باعتبار سنخ ذاته و تجومر حقیقته ماهية . و 
تحقیقه : ان لکل شیء حقيقة مو بها مو . و هي مفايرة لا عداها . فان الانسان مثلاً 
ی نفسه لا واحد و لا کثبرو لا كلي و لاجزئي و لا عام ولا خاص . يعني لا یدخل شيء 
منها ي منهومه . و ان لم یخل عنها . و لو دخل آحد مذه /اعتبارات في منهومه لا 
صدق الانسان علی ماینافیه : مثلاً لو دخلت الوحدة في مفهومه لا صدق لانسان علی 
الانسان الکثیر . فالاهية شيء و مع واحد من مذه ااعتبارات علیها شثيء آخر . و 
لایصدق أحد مذه سعتبارات علیها الا بضم زائد . و آما کونها مامية فبذاتها فان 
4نسان (نسان بذاته لا بثيء آخر ینضم الیه . و بالانسان واحد لا بذاته بل بضم 
صفة الوحدة الیه . فان الانسان من حیث هو مو من غیر التفات ی آن یقارنه اليء 
آولاً . بل یلتفت ال مفهومه من حیث هو هو یس الطلق و الاهية لا بشرط الثيء . 
و ان آخذ الانسان مع الشخصات .و اللواحق یسعی مخلوطاً و الامية بشرط الثيء و 
مو الوجود في الخارج . و کذا الول يعني : الطلق موجود آیضاً نی الخارج . لأنه جزء 
من الخلوط الوجود في الخارح . و جزء الوجود نی الخارح موجود نی الخارج . و ان 
آخد ۷نسان بشرط الفْري عن الشخصات و اللواحق یسعی الجرد و الامية بشرط لا 
شيء . و ذلک غير موجود نی الخارح : لن الوجود الخاريي آیضا من العوارض و قد 
فرض مجردا عنها . بل (نما یکون في العقل . و ان کان کونه في العقل من اللواحق الا 
آن الراد تجریده عن اللواحق الخارجية . فالجرد و الخلوط متبائنان آخصان 
مندرجان تحت آعم و مو الكلي الطلق . فتفکر. 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) ات 


وی 9 النُيء عندنا هو الوجود و الثبوت و التحقق و الوجود و 
الکون آلفاظ مترادفة معناها بديهي التصور ۹[ 


اختلاف الناس فی آن المعدوم الممکن الو جود ثابت فی الخار ج آم لا 


(( و الثيء عندنا )) : يعني أمل السنة و الجماعة (( هو الوجود )) : يعني العدوم 
لیس بثيء ثابت ی الخارج ؛ خلافا للمعتزلة القائلین بان العدوم المکن الوجود ثابت 
ی الخارج أقول : العدوم لیس بثيء لا خلاف نی آن النفي : يعني المتنع لذاته . لیس 
بثيء نی الخارج . و انما الخلاف نی آن العدوم المکن هو شيء نی الخارج علی معنّ : 
آن له تقررا في الخارج منفکا عن الوجود . فمن قال : ان الوجود عين الاهية لا یمکنه 
آن یقول بأن العدوم المکن شيء نی الخارج . و الا لزم اجتماع النقیضین : و مو 
الوجود و العدم . آما الذین قالوا : الوجود زائد علی الاهية فقد اختلفوا فیه . فمنهم 
من منع کون العدوم المکن شینا ثابتا نی الخارج . و مو مذهب الاشاعرة و الفلاسفة . 
و علیه آبوالهدیل و آبوالحسین من مشانخ العتزلة . و احتجوا علی آن العدوم المکن 
لیس بثيء نی الخارج بأن اللعدوم ان کان مساویا للمنفي آو آخص منه مطلقاً صدق 
کل معدوم منفي . و # ثيء من النفي بثابت ثي الخارج فلا لثيء ثي: من العدوم 
بثابت نی الخارح . و مو الطلوب . و ان کان العدوم آعم مطلقا من النفي لم یکن 
اللعدوم نفیاً محضا ؛ له لو کان نفیا محضا لم یکن فرق بین العام و الخاص. و ان 
لم یکن نفیا محضا کان ابتا . و هو مقول علی النفي فیصدق قولنا : کل منفي 
معدوم. لصدق العام علی کل آفراد الخاص. و کل معدوم ثابت ۰ فکل منفي ثایت . 
هذا خلف . فافهم . و احتجت العتزلة علی آن العدوم ثابت بوجهین : 


الوجه ول : ان اللعدوم متمیز و کل متمیز ثابت . فابلعدوم ثابت . ما ٍن العدوم 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) سس 


متمیز فلثلائة آوجه : الوجه ول : ان للعدوم معلوم ۰ فان طلوع الشمس غداً معلوم 
الان . و مو معدوم . و کل معلوم متمیز . فان کل آحد یتمیز بین الحركة القي یقدر علیها 
و بین الحركة التي لا یقدر علیها . و یمیز بین طلوع الشمس من مشرقها و من مغربها . 

الوجه الثاني : ان العدوم مقدور لنا . فان الحركة يمنة و یسرة مقدورة لنا » و 
هي معدومة . و کل مقدور متمیز . فانه یصح آن یقال : الحركة يمنة و یسرة مقدورة 
لنا . و خلق السماوات و الارض غیر مقدور لنا . و مذا الامتیاز حاصل لنا قبل دخول 
هذه الشیاء ی الوجود . فلو لا تمیز هذه العدومات بعضها عن البعض قبل الوجود 
لاستحال آن یقال: اٍنه یصح منا فعل کذا . و لایصح منا فعل کذا . 

الوجه الثالث: ان العدوم مراد . فان الواحد منا قد یرید شینا کلقاء الصدیق . و 
قد یکره شینا کلقاء العدو . و ان کان الراد و الکروه بعد معدومين . و لولا امتیاز الراد 
عن الکروه قبل الوجود لاستحال آن یکون أحدها مراداً و خر مکروماً , فثبت آن 
العدوم المکن متمیز. و ما آن کل ممتیز ثابت فلان التمیز صفة ثابتة للمتمیز . و ثبوت 
الصفة للموصوف فرع ثبوت الوصوف . الوجه الثاني : ان لامتناع نفي لأنه وصف 
المتنع النفي . فلوکان الامتناع ثابتا لکان المتنع اللوصوف به ثابتا ؛ لث ثبوت الصفة 
فرع ثبوت الوصوف . لکن المتنع لیس بثابت فلا یکون اامتناع ثابتا . و (ذا لم یکن 
/متناع ثابتا . یکون آلامکان ثابتا لأن آحد النقیضین [ذا کان غير ثابت یکون الخر ثابتا 
و |ذا کان الامکان ثابتا یکون العدوم المکن التصف بالامکان ثابتا ء فثبت آن العدوم 
المکن ثابت . و مو الطلوب . فافهم . 

و آجیب عن الول بالنقض لجمالي : بآنه لو کان ااحتیاج الذکور صحیحا لزم 
آن یکون المتنعات و الخیالیات : مثل بحرمن زیق و جبل من الیاقوت . و الرکبات التي 
تتألف عن اجتماع الجزاء و تماسها علی وجه مخصوص . ثابتةٌ نی الخارج . و لیس 


کذلک عندهم . و نما قلنا : پلزم ذلک ؛ لأن هذه امور متميزة . و کل متمیز ثابت نی 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) :+ 


الخارج ۰ فهذه مور ابتة نی الخارج . و آجیب أیضاً عن الوجه الاول بالنع 
علی سبیل التفصیل . و هو آن یقال : ان آرید بالتمیز التمیز نی الذمن فالصغری 
مسلمة و الکبری ممنوعة . فانه لا یلزم من کون الشیء متمیزاً ني الذهن ثبوته 
نی الخارج . و الا یلزم آن تکون الخیالیات و المتنعات و الرکبات ثابتة نی 
الخارج. و لیس کذلک بالاتفاق . و لن آربد التمیز في الخارج فالکبری مسملة و 
الصفری ممنوعة ۰ فان کون العدوم معلوما و مقدراً و مراداً لايقتضي تمیزاً ني 
الخارج . و آجیب عن الوجه الثاني : بأن اامکان و لامتناع من الاعتبارات 


العقلية لا من مور الخارجية . فلا یلزم من کون آحد هما نفیا کون الخر ثابتا 
ی الخارج . فافهم . 

(( و الثبوت )) : معناه ف الفارسية " بودن " و هو العی الصدري 
0«عتباري الأخوذ من الثشيء التقرر الرتب علیه اثار . و قد یراد بالوجود ما 
هو متشأً انتزاع الوجود الصدري . و هو الوجود الحقيقي الذي به الوجودية . 
و فیه اختلاف فاش مبسوط نی محله و موضعه . (( و التحقق و الوجود و 
الکون آلفاظ مترادفة )) : يعني متحدة و متفقة نی الفهوم . و ذلک لاأنهم 
یسمون اتحاد الالفاظ نی الفهوم ترادفاً . ثم من هه الفاظ الربعة عامتها 
تطلق علی الوجود نی نفسه . و الکون قد یراد به الکون الحمولي ۰ و مو وجود 
النثيء ی نفسه عرضاً کان و عیناً . و قد یراد به الوجود الرابطي . و مو وجود 
شيء شيء ما نی درجة الحکاية و مو النسبة اجابية آو مرتبة اللحكي عنه » و 
مو صفة للأعراض و الحقائق النعتية بالنسبة ال محلها سوی الوجود الذي هو 
العرض عند عامة آمل الکلام و الحکمة فان الوجود لیس له وجود رابطي بالنسبة ال 
محله (( معناها بديهي التصور )) : . يعني لایجوز تعریفها لغاية ظهورما و وضوحها » و 


قد برمن في فن !مور العامة علی آن الوجود بديهي التصور . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد السفية (الجزءالاول) سس 
.......... فان قیل : فالحکم بثبوت حقائق الاشیاء یکون لغواً بمنزلة 
قولنا . مور الثابتة ثابته ب-پب»7۲ 


قونه :فان قیل والجواب عنه 


(( فان قیل : فالحکم بثبوت حقائق الشیاء یکون لغواً )) : يعني لقائل آأن یقول : 
ان الحکم علی حقائق اشیاء بأنها ثابتة لو . اٍذ حقائق الشیاء نفس تلک الاشیاء . 
فوجودها وجودها . و لا معی لقولنا : الوجودات موجودة . (( بمنزلة قولنا : المور 
الثابتة ابتة )) : ان حقيقة اليء بالعنی الذکور عین الثيء . و الثيء بمعنی الثایت 
فحقائق الثابتات هي الثابت بعینها «فیکون حاصل العبارة الثابتات ثابتة . قال بعض 
الافاضل : منشوه عدة آمور : ول حقيقة الْبُيء عینه ۰ و الثاني آن اليء بمعی 
الوجود . و الثالث آن الوجود و الثبوت مترادفان . فاللغوية نما نشأت من مجموع 
آمور ثلائة . و قد أجیب عنه آولاً بأن الراد بالثبوت الحمول الثبوت الغیر التابع 
للاعتقاد ؛ بآن یراد بالثابت في جانب الوضوع الثابت في اعتقادنا . و بالثابت في جانب 
الحمول الثابت في الواقع .فیکون رد علی فریق من السوفسطائية قال بذلک ‏ و ثانیاً 
بجعل الحکم بالثبوت علی الأقراد من الانسان و الفرس و غیرهما بمعی . بأن الراد 
بالاشیاء في جانب الوضوع لیس بمعنی مطلق الامور الثابتة . بل الراد بها اللصادیق 
الخاصة بأعیانها غیر الفهوم الثابت . فلا یلزم حمل الثيء علی نفسه ۰ و سها بعضهم 
فقال : الراد بالحقائق ما یجاب بها عن السوال بما هو . يعني الطبائع و الامیات الكلية 
الختلفة نی وجودما . و معلوم آن ذلک مصطلح أمل للیزان . و نحن فیه و 
الشتوفتتطايیه شواه ر 


وراه ی رح اسف ار و رک سس 
قلاخ اق ارب آن.ها تعتفده فان ار شیاه و شمه 
بالسماء : من لانسان ۰ و الفرس . و السماء ۰ و الارض. آمور 
موجودة ی نفس اسر کما یقال : واجب الوجود موجود . و هذا 
کلام مفید ریما یحتاج ال البیان . لیس مثل قولک : الثابت ثابت و 
لا مثل قولنا : آنا آبو النجم و شعري شعري علی ما لایخفی تا 


قوله: قلنا حاصله : المو ضوع مقيدة بالاعتقاد والمحمول 
بالواقع فلا لغوية 

(( قلنا : ان الراد به آن ما تعتقده حقائق الشیاء و نسمیه بالسماء : من 
الونسان و الفرس و السماء و الارض . آمور موجودة ي نفس الامر)) : و قال التخرون : 
ان العنی حقائق الوجودات ی اعتقادنا ثابتة . بأن اللوضوع مقید بالاعتقاد و الحمول 
بالواقع ۰ فتفایرا ۰ فلالفوية . (( کما یقال واجب الوجود موجود )) : يعني آن ما 
نعتقده واجب الوجود موجود ی الواقع . و مذا استدلال علی صحة التأویل . يعني آن 
قولهم : واجب الوجود موجود قضية مفيدة وفاقاً ؛ مع آن معنی واجب الوجود هو 
اموجود الذي وجوده ضروري . و الوجود ماخوذ ی جانب الوضوع .فیلزم اللغویه لولا 
مذا التأویل . (( و هذا )) : يعتي قولنا : حقائق الاشیاء ابتة . آو قولنا : ما نعتقده 
حقائق الشیاء مور موجودة نی الواقع . (( کلام مفید )) : يعني لا لغو و لا عبث (( ریما 
یحتاج ال البیان )) : يعني و یندر احتياجه ال بیان . فان اعتبار ذلک نی الوضوع 
مشهور بین الناس ؛ حتی صار حقيقة عرفية . (( لیس مثل قولک : الثابت ثابت )) : من 
غیر اعتبار لاعتقاد في مفهوم الوضوع . أو لأن الترادف فیه ظامر . (( و لا مثل قولنا : آنا 
آبوالنجم )) : لا الترادف فیه آأیضاً ظامر ؛ لاْن الوضوع و الحمول ذات واحد . و صحة 
الحمل موقوفة علی الغايرة من وجه . (( و شعري شعري علی ما لایخفی )) : يعني بخلاف 
قوله: و شعري شعري . فان تأوبله بشعري الان مثل شعري فیما مضی علی سبیل الجاز, 
محتاج ی تکلف. فلا یسبق الیه الذمن . و جعل بعضهم افتقاره ال البیان غاية نی 
الافادة ؛ اٍذ من علامات الفادة نی العبارة افتقاره ال الدلیل . و لیس بشيء . فاٍن شعري 
شعري کذلک ریما یحتاج ال الدلیل لجواز کونه کاذبا ی الدعوی البلاغية . فتدبر. 


الجواهر اه علیشرح اقا نید رم رل زک سس 
............ وتحقیق ذلک آن الثيء قد یکون له اعتبارات مختلفة . 
یکون الحکم علیه بثيء مفيداً بالنظر ای بعض تلک ااعتبارات 
دون البعض کالانسان . |ٍذا أَخذ من حیث آنه جسم ما کان الحکم 
علیه بالحيوانية مفیداً و اذا أخذ من حیث آنه حیوان ناطق کان 


قوله:وتحقیق ذلک وتفصیل للجواب المذ کور 

(( و تحقیق ذلک )) : يعني مذه الافادة (( آن الثيء قدیکون له اعتبارات مختلفة 
یکون الحکم علیه بثيء مفیداً بالنظر ال بعض تلک ااعتبارات دون البعض )) : يعني 
بتفاوت العبارات یتفاوت ااعتبارات . و بتفاوت الاعتبارات یتفاوت الأثار و الاحکام . 
((کالانسان اذا آخذ من حیث آنه جسم ما )) : يعني آن الانسان |ذا لوحظ من حیث 
آنه جسم ما من الجسام و لایتصور من حیث آنه حیوان و ناطق (( کان الحکم علیه 
بالحيوانية مفیداً )) : فاذا حمل الحیوان علی الانسان کان مفیداً و معطیا لادراک 
شیء مجهول لم یکن معلوما للسامع . لآن السامع کان یعلمه جسما و لم یعلمه 
حیوانا . (( و |ٍذا آخذ من حیث آنه حیوان ناطق )) : يعني |ذا تصور من حیث آنه 
حیوان ناطق (( کان ذلک )) : يعني الحکم علیه بالحيوانية (( لغوا )) : لته مثل قولهم : 
الحیوان الناطق حیوان . ففي تصور الانسان جهتان . و باختلافهما اختلف جهتا 
الافادة و عدمها . فکذلک للحقائق اعتباران : اعتبار من حیث آنها معلومة . و اعتبار 
من حیث آنها موجودة . فالحکم علیها بالثبوت مفید من حیث آنها معلومة . و لغو 
من حیث آنها موجودة . و آما آنها ثابتة و ان العلم بها متحقق فقد اختلفوا فیهما . 
فمنهم من آثبتهما و منهم من آنکرمما . و الفریق لول هو آمل السنة . و الثانية 
السوفسطائية . فقال السنیون : ان حقائق الاشیاء ابتة . و مذا آحد القامین . و قد 
آشار الیه الصنف سابقاً , و آما القام الثاني فقد آشار الیه اللصنف بقوله : 


اهر اه ای شرحالعاند انس زر رو کی سس 
....... ((و العلم بها )) : آي : بالحقائق من تصوراتها و التصدیق بها 
و بأحوالها متحقق . و قیل : الراد العلم بثبوتها للقطع بأنه لا علم 
بجمیم الحقاتق . و الجواب آن الراد الجنس رَدّا علی القائلین بأنه 
لا ثبوت لشبیء من الحقائق و لا علم بثبوت حقيقة و لا بعدم ثبوتها 


(( و العلم بها )) : قال الشارح قدس سره : (( آي بالحقائق من تصوراتها )) : 
بیان للعلم (( و التصدیق بها )) : يعني بوجودها في آنفسها (( و بأحوالها )) : یعني 
التصدیق بثبوت الاحوال للحقائق مثل الحدوث و الامکان . و کونها أعیانا و آعراضا ( 


متحقق )) واقعي نی الواقم » و لیس معناه آنه موجود نی الخارج . 


قوله: وقیل, الر دعلی القیل 

(( و قیل :)) : و الغرض منه رد علی القیل (( الراد )) : يعني من قول الصنف: و 
العلم بها متحقق (( العلم بثبوتها )) و ذلک لان اللام في قوله : اشیاء للاستغراق ۰ و 
حقائق مضاف الیه . فیکون الراد بحقائق الاشیاء جمیع الحقائق . و یکون مفهوم 
العبارة و العلم بجمیع الحقائق متحقق . و هذا محال . (( للقطم بأنه لا علم بجمیم 
الحقائق )) : يعني آن العلم بجمیم الحقائق غیرثابت قطعاً ؛ لان من الحقائق لا تعد و 
لاتحصی . لایحیط به علم |نسان . و الجواب عنه بوجوه : آما ولا : فلأن الراد العلم 
/اجمالي و موثابت قطعا . و حاصله : ان آرید به العلم ۷جمالي فلا وجه للعدول ؛ لانه 
ممکن نی العلم بالحقائق أیضاً . و آما ثانیاً : فانه ان آراد بقوله العلم بثبوت الکل . 
فهو مجهول . و ان آراد العلم بثبوت البعض . فهو حاصل بدون حذف الثبوت نی 


العبارة . و آما ثالثا : فأجاب قدس سره بقوله : 


(( و الجواب آن الراد الجنس )) : يعني آن الراد العلم بجنس الحقائق لا بجمیعها 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد اللسفِة (الجزءالاول) سا 
و ذلک بان لیس اللام نی شیاء للاستغراق بل للجنس . فالعی : جنس حقائق الشیاء 
ثابت . و العلم بجنسها متحقق سواء کان تحقق الجنس في بعض الاقراد آو کلها . ((ردا 
علی القائلین بأنه لا ثبوت لثيء من الحقائق )) و هذه قضية سالبة كلية (( و لا علم 
بثبوت حقيقته و لا بعدم ثبوتها )) و هذه قضية سالبة كلية آخری . يعني آن قول 
الصنفٌ : حقائق الشیاء ابتة . قضية موجبة جزثئية . رداً لقولهم بأنه لا ثبوت لنيء 
من الحقائق . و قول الصنفٌ : و العلم بها متحقق ۰ قضية موجبة جزتية آخری . ردا 
لقولهم : و لا علم بثبوت حقيقة الشیء و لا بعدم ثبوتها . و حاصله : ان مدعی 
السوفسطائية سالبة کلية نی القامین . و يكفي لدفعها [ثبات الوجبة الجزئية - قال 
الفاضل اللاموري : ان الراد بقوله : حقائق اشیاء ثابتة . جنس حقائق الشیاء . 
فالعنی : جنس حقائق الشیاء ثابتة . و العلم بذلک الجنس متحقق سواء کان نی 
ضمن فرد واحد آو آکثر. فحینثذ یرجع ای الایجاب الجزئي . و ذلک کاف نی الرد علی 
الخصم؛ لنه یدعی السلب الكلي نی القامین . فتدبر. 


التقسیم الضابط 


(( خلافا للسوفسطائية )) و التقسیم الضابط آن یقول من الناس من لایقول 
بمحسوس و لا معقول . و هم السوفسطائية . و منهم من یقول باملحسوس و لایقول 
بالعقول . و هم الطبيعية . و منهم من یقول باالحسوس و العقول و لایقول بحدود و 
حکام . و هم الفلاسفة الدهرية . و منهم من یقول باملحسوس و العقول و الحدود و 
التحکام . و لایقول بالشريعة و الاسلام . و هم الصائبة . و منهم من یقول بهذه کلها و 
بشریعه الاسلام . و لایقول بشريعة نبینا و رسولنا . و هم الیهود الفضوب علیهم و 
النصاری الضالون » و منهم من یقول بهذه کلها . و هم السلمون . 


السو فسطائية فرق ثلاث الضر قة‌ الاو لی نت الحقانق کلها 


موجودهاو معدومهاوالر د علیهم 

ثم للسوفسطائية فرق ثلاث . (( فان منهم من ینکر حقائق الاشیاء )) : 
الطائفة وی نفت الحقائق جملهً موجودها و معدومها الذي له ثبوت نی 
الواقع مطلقا بتبعية ااعتقاد و بدونه . فلا رب عندهم و لا نبي و لا عبد . (( و 
یزعم آنها )) يعني حقائق الشیاء (( آومام و خیالات )) يعني متخیلات و 
متوممات (( باطلة )) يعني لا وجود لها نی الواقع . و منشأً ذلک زعمهم آنه ما 
من قضية بديهية و نظرية الا و لها قضية آخری تعارضها و تمائلها فی القوة . 
فلا وجه لثبوت تلک دون مذه ۰ و هو باطل . آقول: هذا شغب فاسد . فان 
قالوا : ان هذه مور الشاهدة بالعیان لا وجود لها بوجه ما لا حقيقة و لا 
مجازاً , فهو مکابرة محضة و مصادمة للبداهة . و ان قالوا : (نها لا وجود لها 
حقيقة و ان کان لها وجود تجوزاً , و تخیلوا آن لها وجودات حقيقية نی الواقع. 
فتخیل و وهم محض . بل کلها مالكة الذات باطلة الحقيقة . و (ٍسناد الوجود 
الیها بنوع من التوسع . فله وجه ما علی ما اختاره آمل التحقیق من آرباب 
العقول و آصحاب الذوق الدقیق من آرباب الزمد . قالوا : انه لا وجود حقيقة 
لهذه الکائنات ۰ و انها بعد الایجاد و احداث معراة عن الوجود حقیقه ۰ و 
ذلک لثن الوجود الحقيقي لیس الا للباري سبحانه . و کل شیء حالک الا 
وجهه. و لکن مذا التحقیق بعید عن آذمان موّلاء الساکین بمراحل لایتصور 
خطوره ببالهم . شروی نقیر. فتأمل و لا تغفل . 


وراه ی رح اسف جر رز کی سس 
......... وهم العنادية . و منهم من ینکر ثبوتها . و یزعم آنها تابعة 
للاعتقاد . حتی ان اعتقدنا الشیء جوهرا فجوهر. آو عرضا 
فعرض . آو قدیما فقدیم . آو حادثا فحادث . و هم العندية ی 


(( و هم العنادية )) : و تسعی تلک الفرقة بالعنادية لعنادهم ی الحقائق . آو 
لأنهم ینکرون الحق عناداً . و الفرقة الثانية . قال : (( و منهم من ینکر ثبوتها )) : 
يعني ثبوت حقائق الشیاء في الواقع (( و یزعم آنها تابعة للاعتقاد )) : ذمبت ای آن 
الحقائق ثابتة في نفس الشمر و لکن بتبعية الاعتقاد . فلو قطع النظر عنه لم یکن 
لها ثبوت البتة (( حتی ان اعتقدنا الثيء جومراً فجومر )) : و ان اعتقدناه (( آو 
عرضا فعرض ) : يعني هو جومر نی حق من یعتقده جومراً . و مو عرض في حق 
من یعتقده عرضاً . و ان اعتقدناه (( قدیما فقدیم )) : و [ن اعتقدناه (( حادثا 
فحادث )) : قالوا : هي حق عند من هي عنده حق . و هي باطل عند من هي عنده 
باطل . و منشأً ذلک عندهم ما ثبت آن الصفراوي مثلاً یجد السکر نف فمه مر . و 
هو یدل علی آن الحقائق تابعة للاعتقاد . و تلک الفرقة - کما یصرح مذهبهم - 
تقول : ان مذهب کل قوم حق بالنسبة الیهم . و معنی حقیقیته مطابقته با نی 
نفس المر بتبعية اعتقاده ۰ و قیل : مطابقته لاعتقاد و لا حاجة (لی تکلفه مع ما 
قررنا من آن للحقائق عندهم ثبوتا ف نفس الشمر یتبع اعتقاد ۰ (( و هم 
العندیة)): و یسمون بالعندية لگ الحقائق تابعة عند هم با عند هم . 

آقول راداً علیهم : ان الثيء لایکون جومراً باعتقاد من اعتقد آنه جومر . کما 
آنه لایکون عرضاً باعتقاد من اعتقد آنه عرض . و انما یکون الثيء عرضاً بکونه . 

موجوداً نی الوضوع و البثيء لایکون قدیماً باعتقاد من اعتقد آنه قدیم کما 
آنه لایکون حادثا باعتقاد آنه حادث . و |نما یکون الثيء قدیما بکونه لا ابتداء لوجوده 
و نما یکون الثيء حادثاً بآن یکون لوجوده ابتداء . و ان النثيء لایکون حقاً باعتقاد 
من اعتقد آنه حق . کما آنه لایبطل باعتقاد من اعتقد أنه باطل . و نما یکون النيء 
حقا بکونه موجوداً ثابتا ؛ سواء اعتقد آنه حق أو اعتقد آأنه باطل . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاند النسفية (الجزءالاول) سس _ :+ 


ٍِِ و منهم من ینکر العلم بثبوت شیء و لا بثبوته . و یزعم آنه 
شاک . و شاک نی آنه شاک - و هلم جرا - و هم اللا آدرية . و لنا 
تحقیقاً |نا نجزم بالضرورة بثبوت بعض الاشیاء بالعیان و بعضها 
بالبیان . و الزاما آن لم یتحقق نفي الشیاء فقد ثبت ی 2 


الضر قة الثالثّینکر ون العلم بثبوت الشي. و عد مه والر دعلیهم 

و الفرقة الثالثة قال : (( منهم من ینکر العلم بثبوت الْمُيء و لا بثبوته )): يعي 
لاینکرون نفس الحقائق بل ینکرون العلم بثبوت شیء و عدم ثبوته (( و یزعم آنه 
شاک . و شاک نی آنه شاک )): يعني ترددت ی ثبوت الحقائق حق في ترددها و تشککها 
نی ثبوتها (( و ملم جرا )) : شاک في شک الشک . و مکذا في کل شک (( و هم 
اللاآدریة)) : و تسعی تلک الفرقة باللاآًدرية لنهم یقولون : لاأدري . و الذي آلجأهم 
لذلک ما زعموه من آنه لا وثوق بالعیان لکثرة غلط الحس . و لا بالبدامة آن 
البدیهیات کثیر ما یقم فیها ااختلافات . و لا بالدلیل لاته فرع لهما . ففسادهما یتبع 
فساده . و لوقوع لاختلاف نی بعضها أیضاً . قال " الحافظ ابن حزم " رادا علیهم : و 
یقال لهم : آشککم موجود آم لا موجود . فان قالوا : مو موجود منا آثبتوا حقيقة مّا . 
و ان قالوا : هو غیر موجود نفوا الشک . و آبطلوه . و نی (بطال الشک ثبات الحقائق . 
فافهم . (( و لنا تحقیقاً )) و قد استدل أمل السنة علی دعواهم بوجهین - لا علی وجه 
الناظرة معهم . بل لیتبین طربد الحق فساد مذمبهم . فینق عنه - ذکروا آحد 
الوجهین علی سبیل التحقیق لذهبهم - و ثبات دعواهم . و الثاني الزاماً لهم و رد ها 
ادعوه . فقال : (( |ٍنا نجزم بالضرورة بلبوت بعض الشیاء بالعیان )) : يعني بالحواس 
الظاهرة . (( و بعضها بالبیان )) : يعني باقامة البرامین القاطعة . و حاصل الوجه الاول: 
ما تشهد به الضرورة من ثبوت بعض الثشیاء جزماً نو نفس ار من غیر تبعية 
للاعتقاد ؛ سواء کان طریقها الحس آو بدامة العقل آو البرمان . (( و الزاما )) : معطوف 
علی تحقیقا . (( آنه ٍن لم یتحقق نفي الشیاء فقد ثبت )) يعني الشیاء . ضرورة آأنه 
ان لا واسطة بین النفي و الثبوت و الا لزم ارتفاع النقیضین . و هو محال . 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد الدسفية (الجزءالاول) .+ 
....... و ان تحقق فالنفي حقيقةه من الحقائق ؛ لکونه نوعا من 
الحکم فقد ثبت شیء من الحقائق فلم یصح نفیها علی الاطلاق . 
و لا يخفي آنه نما یتم علی العنادية . قالوا : الضروربیات منها 
حسیات و الحس قد یغلط کثبرا کالحول یری الواحد اثنین و 
الصفراوي قد یجد الحلو مرا ی 

(( و ان تحقق )) : يعني ان تحقق نفي الاشیاء (( فالنفي حقيقة من الحقائق 
لکونه نوعا من الحکم )) : لأنه یتنوع ال الايجابي و السلي (( فقد ثبت ثُيء من 
الحقائق )) : فثبت الطلوب . (( فلم یصح نفیها علی ااطلاق )) : يعني بطریق سلب 
الكلي . و حاصله : آنه ان لم یتحقق نسبة النفي ای الحقائق في نفسها من غیر مدخلية 
للاعتقاد . فقد ثبت آن للشیاء حقائق . و ٍن تحقق نسبة النفي الیها . و مو حقيقة 


من الحقانق . فقد ثبت شیء من الحقائق . فلا یصح نفیها . و اعترض بأن لهم آن 
لایعترفوا بآحد الشقین . و غاية ما یلزم علیه هو ارتفاع النقیضین محال . ولا حقيقة 
له عندهم . و افضل آن یقول نی الرد علیهم : ان ما ادعوتموه ان زعمتم آنه مخیل 
فقد ثبت مقصودنا . و مو ابطال ما ادعوتم . و ان زعمتم آنه متحقق ففیه ما تقدم . 
آو یقتصر علی الشق الخیر . فان تمسکهم فیه بما آُوردوه من الشبهات یدل علی آنه 
ثابت في نفس الامر عندهم . (( و لایخفی آنه )) : يعني الدلیل الالزامي (( انما یتم علی 
العنادية )) : آما العندية فتقول : تحقق النفي و تحقق الثبوت بحسب اعتقادنا لا نی 
الواقع . و آما اللاآدربة فتقول : لاآدري . يعني - تحقق النفي و لاعدم تحققه - و لذا 
قال قدس سره : انما یتم علی العنادية ؛ اِذ ظاهر قولهم ثبوت نفي الحقائق . فافهم . 


قوله: قالوا بیان الا دلةالسو فسطانیة و الجو اب عنها 
(( قالوا )) : شروع نی أدلة السوفسطائية . و قد سبق منا بیانها . (( الضروریات 
منها حسیات . و الحس قد یغلط کثیرا کالأحول یری الواحد ائنین . و الصفراوي 
قدیجد الحلو مر )) : فلا یجزم فیها . 


الجوار هید عیشرح اند سید جر رل رکه 
............. و منها بدیهیات . و قد تقع فیها اختلافات » و تعرض بها 
شبهة یفتقر نی حلها ای آنظار دقيقة .۰ و النطریات فرع 
قلنا : غلط الحس نی البعض لاسباب جزئية لاینانی الجزم 
بالبعض بانتفاء آسباب الغلط و الاختلاف نی البديهي لعدم الالف . 
آو لخفاء نی التصور لایناق البدامة . و کثرة اختلاف لفساد 
اانظار لاتناق حقيقة بعض النظریات . و الحق آنه لا طریق ال 


(( و منها بدیهیات و قد تقع فیها اختلافات )) : و ذلک لا بعض العقلاء يدعي نی 
قضية آنها بديهية . و بعضهم یقول : نها نظرية . و قالت الشبهة : آن کل موجود ی 
جهة . و قالت القدربة : ان العبد خالق لأفعاله . و قالت 4شاعرة : لن هاتین 
القضیتین باطلتان . و حاصله : ٍن هذا یرفع الاعتماد عن البدیهیات فلا جزم فیها . ((و 
تعرض بها شبهة یفتقر نی حلها ال آنظار دقيقة )) : بل لاتنحل بتلک الانظار آیضا ؛ 
بحیث ینقطع الکلام و یقف عندها القال . بل لایقف علی حد و یتمادی البحث لا ال 
نهاية . و مذا آیضا ينفي الجزم و الاعتماد علیها . (( و النظریات فرع الضروربات )) 
هذا قدح و جرح نی النظربات . و انما کانت النظربات فرع الضروربات ؛ لانها تحصل و 
تستفاد منها . و تنتهي [لیها نی البحث . فاذا کانت الضروربات کذلک في الفساد و عدم 
القطع بأحکامها فما للنظریات بالطریق الاو . بل ااختلافات و الناقضات فیها آوفرو 
آکثر مما ینضبط (( ففسادها فسادها )) : يعني آن فساد الضروریات علی ما قررنا 
یستلزم فساد النظربات نی القطع و الجزم . (( و لهذا کثر فیها اختلاف العقلاء قلنا : 
غلط الحس فیي البعض )) : يعني في بعض الحسوسات (( لأسباب جزثية )) : یعني 
مختصة ببعض الواد دون البعض . (( لايناني الجزم بالبعض بانتفاء آسباب الفلط )) : 
حاصله : آن الفحص البالغ عن هذه سباب قدحصر ها جزما نی مور معلومة عند 


لاله ای شرح لاد سید زر رک سس 
العقل في باب وقوع الغلط . فعند العلم بانتفاء تلک الاسباب یعلم قطعا عدم وقوع 
الغلط علما قطعیا . بمعنی قطع احتمال الخلاف احتمالا ناشتا عن الدلیل . نعم 
کان یقال ذلک لوکان للغلط آسباب عامة توجد من تلک البعض . و بديهية العقل 
جازمة بانتفائها فیه مثل دراک حلاوة العسل مثلاً . و انما قلنا ذلک . لته قد یورد 
بنه یجوز آن یکون سبب عام لغلط عام ۰ فمن آأین یجزم بانتفاء مطلق أسباب الغلط 
قلت : حسن آن یقال : آسباب الفلط الطلقة . کما لایخفی . 

علی آن القصود نفي الثيء الطلق لا مطلق الثيء . و الجواب عنه بوجوه : 
الوجه کول : بآن الکلام مبي علی دفع الالزام ۰ و یکفیه الجواز و احتمال في العلم 
بالنفي لا علی للزام ؛ حق یلزم (ثبات العلم بالنفی . الوجه الثانی : بأنه مبني علی 
التحقیق لا لزام و بدامة العقل جازمة به في مثل حلاوة العسل . و لعل الخصم 
لایسلمه و یجعلها بدامة الوهم . الوجه الثالث : بأن الراد بالعلم بالنفي هو الجزم 
العادي الحاصل بقطع احتمال الخلاف ؛ لا عن قرينة و دلیل . 

(( و الاختلاف نی البديهي )) : مذا جواب عن قدحهم نی البدیهیات . (( لعدم 
الف آو لخفاء ي التصور )) : يعني وقوع الاختلاف نی البديهي !ما لعدم کون النفس 
مالوفة به و بعيدة عنه بعارض من العوارض . و !ما لعروض خفاء في تصور آطرافه ؛ 
بحیث لایصل النفس ای آن تجزم به . لايناني کونه بدیهیا آو واقعیا قطعیا ی نفسه . 
((لايناني البداهة )) : خبر لقوله : و لاختلاف. 


(( و کثرة الاختلاف )) : هذا جواب عما آورده علی فساد النظربات . (( لفساد 
نظار لا تناني حقيقة بعض النظریات )) : و ان لم یثبت حقيقة جمیعها . و ذلک لأن 
العالم قد لا يراي آصول النظر . فیفسد نظره و یقصر عن قبول الحق و الصواب . 
مذا لاينافي حقيقة (دراک من يراي الضوابط و القواعد . (( و الحق )) : لن هذه 
جوبة آیضاً عند تخیلات و آومام محضة ؛ لأنهم لا یجزمون بوجود الثيء . ( آنه لا 
طریق ای الناظرة معهم )) : يعني مع السوفسطاتية . 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاند النسفية (الجزءالاول) 


.......... خصوصا مع اللاادربة . لأنهم لا یعترفون بمعلوم . 
لیثبت به مجهول . بل الطریق تعذیبهم بالنار ؛ لیعترفوا آو 
یحترقوا . و سوقسطا : اسم للحکمة المومة و العلم الزخرف 
اش سوفا معناه العلم و الحکمة . و اسطا معناه الزخرف و 
الغلط . و منه اشتقت السفسطة کما اشتقت الفلسفة من 
فیلاسوف . آي محب الحکمة ری ی و و 


(( خصوصا مع اللا آدرية لأنهم لا یعترفون بمعلوم لیثبت به مجهول )) : يعني 
لتوقفهم عن الحکم بثبوت العلومات ۰ فلا یمکن آن یتوصل بالناظرة معهم ای 
مجهول . (( بل الطریق تعذیبهم بالنار ؛ لیعترفوا و یحترقوا )) : يعني و لا سبیل 
للمتناظر معهم الا تعذيبهم بالنار حتی یعترفوا . و حاصله : لیس معهم طریق الناظرة 
أصلاً و رآسا . نعم ! لو فرض لهم طریق فهو مذا ؛ مع آنه لیس من طریق الناظرة ی 
شيء بل هو عقوبة . و لیس غرضه آن هذا التعذیب بالنار جائز لنا ني حقهم شرعاً آو 
عقلاً . حق یقال : انه حرام في الدنیا في حق الکفار أیضاً . بل هو تمثیل و تصویرني 
التعجیز فتأمل و لاتغفل . (( و سوفسطا اسم للحکمة المومة )) : يعني الباطلة من 
التموبه . (( و العلم الزخرف )) : يعني الزین بالزينة الظامرة و الباطل نی الباطنة . ((لأن 
سوفا معناه العلم و الحکمة . و (سطا معناه الزخرف و الفلط . و منه اشتقت 
السفسطة کما اشتقت الفلسفة من فیلاسوف ۰ اي محب الحکمة )) : ففیلا : هو 
ابلحب و سوفا : هو الحکمة . 


الحکمة نوعان و الر د علی الفلا سفهة‌الد هرية 
و الحکمة نوعان : قولية و فعلية . فالقولية قول الحق و الفعلية فعل الصواب . 
و کل طائفة من الطواتف لهم حکمة یقتدون بها . و آصح الطوائف من کانت حکمتهم 
آقرب ای حکمة الانبیاء الي جاءوا بها من الّه سبحانه . قال اللّه سبحانه عن نبیه 
داد - علیه السلام- : # و آتیناه الحکمة و فصل الخطاب ‏ و قال عن السیح - علیه 
السلام - : 3 و یعلمه الکتاب و الحکمة و التورات و الانجیل 4 و قال عن یحی - علیه 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) سس 


السلام - : # و آتیناه الحکم صبیا 4 و الحکم : هو الحکمة . و قال لرسولنا و نبینا 
محمد قِلٍ : * و آنزل اللّه علیک الکتاب و الحکمة 4 و قال لمل بیت رسوله : # و 
اذکرن ما یتلی نی بیوتکن من آیات الّه و الحکمة 4 و قال عن لقمان : « و لقد آتینا 
لقمان الحکمة ‏ و قال عن نبیه لوط - علیه السلام - : ۷ و لوطا آتیناه علما و حکما 4 
فالحکمة الي جاءت بها الرسل و الأتبیاء هي الحکمة الحقة التضمنة للعلم النافع و 
العمل الصالح للهدی . و دین الحق لاصابة الحق اعتقاداً و قولاً و عملاً . و هذه 
الحکمة فرقها اللّه سبحانه بین آنبیائه و رسله . و جمعها لحمد ‏ , کما جمع له من 
الحاسن ما فرقه نی الأنبیاء قبله . و جمع نی کتابه من العلوم و اعمال ما فرقه نی 
/نبیاء قبله . و جمع ی کتابه من العلوم و اعمال ما فرقه في الکتب قبله ۰ فلو 
جمعت کل حکمة صحيحة نی العالم من کل طائفة . لکانت ی الحکمة التي آوتیها - 
صلوات الّه و سلامه علیه - جزءاً یسرا جدا . لا یدرک البشر نسبته . 

و آما الفلاسفة الدهرية فهولاء قوم عطلوا اللصنوعات عن صانعها . و قالوا : ما 
حکی الّه عنهم . و قالوا : # ما هي الا حیاتنا الدنیا نموت و نحیا . و ما یهلکنا الا 
الدهر 4 . و قالوا : ان اشیاء لیس لها ول البتة . و انما تخرج من القوة یی الفعل . 
فاذا خرج ما کان بالقوة ای الفعل تکونت الاشیاء مرکباتها و بسائطها من ذاتها لا من 
شیء . و قالوا : ان العالم دائم لم یزل و لایزال لا یتغیر و لا یتبدل . و قد سری هذا 
التعطیل ای ساثر الفرق العطلة علی اختلاف آرائهم و تباينهم في التعطیل . کما سری 
داء الشرک تأصیلا و تفصیلا نی سائر فرق الشرکین علی اختلاف مذا مبهم فیه . و کما 
سری جحد النبوات تأصیلا و تفصیلا نی سائر من جحد النبوة آو صفة من صفاتها آو 
آقربها جملة . و جحد مقصودها و زبدتها . فهذه الفرق الثلائة سری داما و بلاما نی 
سائر الناس ۰ و لم ینج منه الا آتباع النبیاء العارفون بحقيقة ما جاوّا به . التمسکون 
به دون ما سواه ظاهراً و باطناً , فداء التعطیل وداء اشراک وداء مخالفة الأتبیاء و 
جحد ما جاژا بها . مو أصل بلاء العالم . و منبع کل شر و آساس کل باطل . فلیست 
الفرقة من فرق أمل الالحاد و الباطل و البدع الا وقولها مشتق من مهذه لصول 
الثلائة آو من بعضها . فسرت هنه البلایا الثلائة نی کثیر من طوائف الفلاسفة لا نی 
جمیعهم . فان الفلسفة من حیث هي لا تعطي ذلک . فافهم و تأمل . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفيِة (الجزءالاول) سس 
........ (( و آسباب العلم )) : و مو صفة یتجلی بها الذکور لن قامت 
هي به . آي : یتضح و یظهر ما یذکر ی 


و لا ثبت العلم بالحقائق رداً علی السوفسطائية . و کان منشأً انکارمم الطعن نی 
الحس و بداهة العقل . آو النظر التفرع علیهما عقبه باثبات الحس و العقل ۰ فقال : 
(( و آسباب العلم )) : ثلائة . !ٍشارة ای [ثبات السببین الطعونین مع زيادة سبب ثالث 
مبالغةً نی تصحیح تحقق العلم بحقائق الاشیاء . 


قوله: صفةیتجلی بهاالمذ کور, تعریف لمطلق العلم المتوارث عن 
مشانئخناالماتريدية 

قال -قدس سره- (( و مو صفة یتجلی بها الذکور طن قامت هي به )) : هذا تعریف 
لطلق العلم الشامل للتصور و التصدیق و ااحسامي و التعقلي و هذا هو التفسیر 
التوارث عن مشائخنا الاتريدية . و قد یفسر ذلک بالحالة الانجلائية الحاصلة عند 
توجه النفس ی شيء في انکشافه . سواء کان عین ذاتها و صفة انضمامية آو انتزاعية 
من صفاتها . آو آلة و قوة من آلاتها و قواها . و غیرما من الکلیات و الجزئیات . و سواء 
حصل مناک صورة تقع منشأً لحدوث مه الحالة ولا ء و لیس العلم زائدا علی هذا 
القدر . يعني الحالة الانجلائية الي بها ینکشف الشیء التوجه الیها للنفس ی الکشف 
نحو ما من آلانکشاف . و لیس عبارة عن نفس التعلق و الاضافة الاعتباریة بین العالم 
و اللعلوم . و هذا ما نسب ال جمهور التکلمین . و قوله : (( آی یتضح و بظهر )) : 
کلاهما تفسیر لقوله : یتجلی . يعني آن التجلي عبارة عن الظهور و الوضوح و 
انکشاف. خرج به صفة لا یکون محکما عنها للظهور و انکشاف . و قوله : (( ما 
یذکر )) : تفسیر لقوله الذکور ۰ و الراد به ما من شأنه آن یذکر لساناً آو قلبا . فهو 
شامل لجمیع الفهومات سواء حصل نی العقل بالفعل آولا . فهو بمعی الثيء . و کان 
ظهر آن یقول : یتجلی به الشیء . و لکن اختار الذکور علی الثيء ؛ لن الشيء نی 
اصطلاحنا لا بطلق علی العدوم الا مجازاً . و الجاز مهجور ی التعریفات . فتدبر. 


اهر اه علیشرح سید مر کی سس 
......... ویمکن آن یعبر عنه موجودا کان آو معدوما فیشمل دراک 
الحواس و |دراک العقل من التصورات و التصدیقات الیقینية 
و غیر اليقينية بخلاف قولهم صفة توجب تمییزّا لا یحتمل 


(( و)) : قوله : (( یمکن )) : تفسیر ثان لقوله الذکور (( آن یعبر عنه موجوداً کان 
و معدوما )) : يعني سواء کان الثيء موجوداً و معدوما ممکنا آو ممتنعا . (( فیشمل 
(دراک الحواس )) : يعني الادراک بالحواس الخمس الظاهرة . آما الباطنة فهم 
لایثبتونها . و سیأتی . (( و ادراک العقل )) : و حاصله : فهو شامل لادراک العقل و 
(دراک الحواس . لا فرق فیهما بین العاقل و غیره . (( من التصورات و التصدیقات )) : 
بیان لادراک العقل فحسب . فان ادراک الحواس لا یس تصوراً و لا تصدیقاً . لا نی 
عرف الفیلسوف و لا في عرف التکلم . (( اليقينية )) : و الیقین اعتقاد جازم ثابت 
مطابق للواقع . (( و غیر اليقينية )) : من الظن و التقلید و الجهل الوّلف . و ذلک لك 
التجلي مو الظهور الطلق سواء کان تامّا آو ناقصا . و مطابقا للواقم آو غیر مطابق . 
((بخلاف قولهم )) : (شارة ای آن التفسیر السابق عام شامل لجمیع آنحاء العلوم 
بخلاف مذا التفسیر. (( صفة )) : يعني آمرقائم بموضوعه و محله (( توجب تمییزا )) : 
يعني لوصوفیها و محلها . و هذا الایجاب علی طریق العادة . (( لایحتمل النقیض )) : 
يعني لایحتمل متعلق التمییز نقیض التمییز . و حاصله : آنه صفة توجب التمیز لحلها و 
شوه نی التاطقه ما بل متعای هلا لکش تین ها الشمو و لاه 
الا ثبات و النفي و متعلقه النسبة نف التصدیق و الصورة . و متعلقه الاهیة التصورة ی 
التصور . فلیس العلم بمعی الصورة الحاصلة علی هذا التعریف » کما هو مذهب 
بعض الفلاسفة ۰ بل هو صفة یخلقها اللّه سبحانه عقب استعمال السباب توجب 
1نکشاف وجویاً عادیّا . 


الجواهر هی عیشرح ماد سید جر رل رکه 
...۰۰.۰۰ فانه و ان کان شاملا لادراک الحواس بناء علی عدم 
التقیید بالعاني و للتصورات بناء علی آنها لا نقائلض لها علی 


(( فانه و ان کان شاملاً لادراک الحواس بناءاً علی عدم التقیید بالعاني )) : يعني 
قید بعض افاضل مذا التعریف بالعاني . و قال : العلم صفة توجب تمییزا بین 
العانی لایحتمل النقیض . فعلی مذا لایتناول مذا التعریف دراک الحواس . و ذلک 
لان العلوم بالحواس مهو الصورة لا العاني الختصة بادراک العقل . (( و للتصورات )) : 
يعني شامل للتصورا ت . 


قالوا: التصورات لانقانض لها آقول : هو خطاً 

(( بناءاً علی آنها لانقائض لها )) : يعني و شموله للتصورات بناء علی آنها 
لانقائض لتمییزما الذي هو الصورة . و ذلک بمعی عدم الجمع و الدفع . و الا فلها 
نقائض بمعنی عدم الجمع و غاية التباعد ۰ و مذا اختاره الشارح - قدس سره - فقال : 
(( علی مازعموا )) : بیماء ال آن هذا مو قول ضعیف . لآن اطلاق النقیض علی آطراف 
القضایا شائع ذائع . و اختلفوا . فقال البعض : الفردات لا تتناقض . اذ التناقض هو 
عدم اجتماع الفهومین في الصدق علی الْبيء و لارتفاع عنه ۰ و هذا لا یوجد ی 
الفردین کالانسان و اللانسان . !ذا اعتبر حملهما علی البيء . و حینئذ یحصل 
قضیتان متناقضتان صدقاً و کذباً نحو : زید [نسان و زید لیس باٍنسان ۰ فیکون 
التناقض بين القضیتین . و قال البعض : تتناقض . لأن نقیض الثيء رفعه . سواء 
کان رفعه في نفسه . آورفعه عن الثيء . و مذا اختیار الشارح . 

و قد حقق بعضهم آن الخلاف بین القائلین بالنقیض و غیر القائلین به لفظي . 
فلا حاجة ال بیان الاعتراض الشهور علی غیر القائلین و الجواب عنه . تفکر . (( لکنه)): 


الجواهرالپه علی شرح داسف جر وروی سس 
........ لا پشمل غیر الیقینیات من التصدیقات . هذا ! و لکن 
ينبغي آن یحمل التجلي علی الانکشاف التام الذي لایشمل الظن 
اه العلم عند هم مقابل للظن للخلق آي الخلوق من اللک و 
انس و الجن ره 


(( لایشمل غیر الیقینیات من التصدیقات )) : فخرج الظن و التقلید و الجهل 
الرکب لاحتمال التعلق معها النقیض . و خرج الشک و الوهم . و وجه خروج الشک و 
الومم مع آن کلا منهما تصور و هو داخل . بناءا علی آنه لا نقیض له . ان ادخالهما نی 
التصور من حیث آنهما تصور للنسبة من حیث هي هي . و لا نزاع نی دخولهما نی 
التعریف حینئذ . و آما باعتبار آنهما (دراک لها علی سبیل التجویز الساوي و الرجوح . 
فهما خارجان لاحتمال متعلقهما النقیض . لن لهما نقیضا علی مذا الاعتبار (( هذا )) 
يعني خذ مذا . و مضی هذا . 

(( و لکن ينبغي آن یحمل التجلي )) : يعني نی التعریف الأول (( علی اانکشاف 
التام الذي لایشمل الظن )) : اٍیماء ال بیان ما هو الختار عند الشارح في مذا الکتاب . 
و الا فاختیار الشارح في " شرح القاصد " هو التعریف لول . و حاصله آنه ينبغي تأوبل 
التعریف لول بحیث یطابق الثانی نی عدم شمول التصدیق الغیر اليقيني : لاته 
لایسی علما في اصطلاح آمل السنة بخلاف الفلاسفة . فان العلم عندهم مو حصول 
صورة الثيء ی العقل فیشمل الیقین و غیره . (( لن العلم عند هم مقابل الظن )) : 
يعني آن العلم لایعرف نی هذا الفن الا بالاعتقاد الجازم الطابق للواقع . فانه قربنة 
علی آن الراد من لانکشاف . الانکشاف التام و لم یذکر التقلید و الجهل الوّلف . 
لأنهما ني حکم الظن (( للخلق )) : قال - قدس سره - (( آی الخلوق من اللک و 
انس و الجن )) : يعني و معلوم آن تلک ساب انما هي للعلم الحادث الحاصل 
للمخلوق انساً آو جنا و ملکا . و لا مانع من آن یکون لهذین آیضا حواس کالانس یفید 
هما العلم باللحسوسات . ثم خص منه الثلائة لأنهم آنواع الکلف . و حال غیرهم غیر 
معلوم . هل لهم نفوس مجردة تدرک الکلیات آم لا ؟ . 


اهر اه ای رح داسف جر کی سس 
.......... بخلاف علم الخالق تعال فانه لذاته لا بسبب من الثسباب 
ثلائة : الحواس السليمة . و الخبر الصادق . و العقل بحکم 
استقراء . و وجه الضبط آن السبب ان کان من خارج و 

(( بخلاف علم الخالق فانه لذاته لا بسبب من اسیاب )) : و آما علم الّه 
سبحانه لیس بذي سبب . و سمعه و بصره لیسالا ی الحقیقه سببین لعلمه سبحانه 
باللسموعات و البصرات . بل هما سببان لتعلقه بذلک. و قال بعض افاضل نی شرح 
قوله : بخلاف علم الخالق : فعلی مذا لم یکن تمس الحاجة الی مذا التقیید . و غایته 
آنه یقرع علی المر الواقم و تحرز عما عسی آن یتومم آنها آسباب بلطلق العلم . ثم 
الراد بعلم الواجب ما هو علم له حقيقة و منشاً للانکشاف فیه . و مو العلم اجمالي 
القدیم القدم علی وجود الجائزات . لا علمه التفصيلي الانفعاي الذي هو عین مذه 
الکائنات الحاضرة عنده الوجودة ؛ فانه حادث . و تفصیله ی موضعه . فتأمل . 


اسباب العلم ثلا ثةوو جه الحصر 

(( ثلائة )) : يعني و للعلم آسباب ثلائة . و مرادنا بالسبب الفضي ال العلم نی 
الجملة بأن یخلق الّه سبحانه فینا العلم معه بطریق جري العادة . و سيأتي . 
(الحواس السليمة . و الخبر الصادق )) : و الحواس الاوّفة مثل باصرة حول و ذائقة 
الصفراوي . و الخبر الکاذب و ان کانا قدیفید ان التصور الا آنهما غير معتد فیهما .(( و 
العقل )) : و لم یقید العقل بالصحیح . لان من آأصاب عقله آفة لایس عاقلا عرفاً 
((بحکم الاستقراء )) : و وجه ضبطه فیها لاستقراء . (( و وجه الضبط )) : يعتي 
قسام بين النفی و الا ثبات الفید للحصر الذکور . و قد جرت عادة الناس به سواء 
کان الحصر عقلیا آُو استقرائیا . (( آن السبب )) : يعني آن السبب الذي یحصل به 
العلم (( آن کان من خارج )) : يعني ان کان آمراً خارجاً عن من قام به ذلک العلم 


منفصلاً عنه . آو ٍن کان وجوده من آمر خارج عن العالم . 


الجواهرالبهة ای رح داسف زر وروی سس 
.......... فالخبر الصادق . و الا فان کان الة غبر مدرک فالحواس . و 
الا فالعقل فان قیل : السبب الوثرفي العلوم کلها هو الّه تعالی لانها 
بخلقه و ایجاده من غیر تاثیر للحاسة و الخبر و العقل و السبب 
الظامري کالنار لاچحراق هو العقل لا غیر و |نما الحواس و الخبار 
آلات و طرق نی الادراک و السبب الفضي نی الجملة . بأن یخلق الّه 
تعایلی فینا العلم معه بطریق جري العادة لیشمل الدرک کا لعقل و 
کالحس و الطریق کالخبر 7 


(( فالخبر الصادق . و الا فان کان آلة غیر مدرک )) : یقع و ان لم یکن السبب من 
خارج بأن کان له تعلق بالدرک بحیث یس داخلا . (( فالحواس )) : يعني الحواس 
الظامرة (( و الا )) : يعتي و ان لم یکن آلة . (( فالعقل)) : آما کون العقل آلة آو لیس 
بالة فمبني علی تفسیر العقل مهنا ۰ فان کان الراد به النفس الناطقة فلیس بالة . و 
ان آریدت به القوة العاقلة فهو آلة مدركة . و الظاهر آن مراده الثانی . و لذلک قال : 
فان کان آلة غیر الدرک فوقع التردید ی ال . و لو کان الراد الول لاقتصر علی قوله : 
(( فان کان آلة فالحواس و الا فالعقل )) : يعني فان کان آلة للادراک فالحواس و ان 
کان به الادراک فالعقل . فتدبر 


قوله: فان قبل, رد علی حصر الأأسباب في الثلائة 
(( فان قیل )) : حصر السباب في الثلائة باطل . لآن السبب في العرف یطلق علی 
ثلائة معان : لنه ما آن لوحظ نی معناه التأثیر آو مجرد افضاء . علی لول اما آن 
یقصد به التأثیر الحقيقي آو التأثیر الظامري . فعلی الول لایصدق القسم علی شيء 
من ا۷قسام . و علی الثاني لایصدق الا علی العقل . و علی الثالت - يعني آخذ السبب 
بمعنی مجرد الطریق الفضي - لاینحصر القسم نی الثلائة . (( السبب الوّثر نی العلوم 
کلها مواله تعالی )) : يعني ان آرید السبب الحقيقي . (( لأنها بخلقه و ایجاده من غیر 
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الحاسة و الخبر و العقل )) : و ذلک لان التاثیر مختص بالواجب الوجود . و من شأنه و 
خصائصه . و لیس للممکن مالكة الذات و باطلة الحقيقة و فاقد الوجود ی نفسه 
فیه حظ . و الحاصل آن الفرق ثلائة : فرقة آمل السنة القائلة : الوّثر مو الّه سبحانه 


عند وجود اسباب . لا آن التأثر بها بذاتها و لا بقوة آودعت فیها . و فرقة الزنادقة 
اللاحدة الفلاسفة الدمربة . و هم القائلون بتأثیر سباب بذاتها . و موّلاء یوخ الرد 
علیهم من الطرف الثاني . و مو افتقار کل ما سواه الیه و فرقة موّمنة علی العتمد. و 
هي القائلة : ان السباب العادية توثر بقوة آودعت فیها . و یوخذ الردٌ علیهم من 
الطرف ابول : و هو استغناژه عن کل ما سواه . و سيأتي التفصیل نی موضعه . 

(( و السبب الظاهري )) : يعني ما یکون سببا بالنسبة ای ظامر الحال آو ما یعده 
آمل العرف سبباً . (( کالنار للبحراق )) : يعني النار تحرق و الثوب یستر العورة و يقي 
الحر و البرد . و الاء يروي و ینبت و یطهر و ینظف . و الطعام یشبع و نحو ذلک مما 
لاینحصر (( هو العقل لا غیر)) : يعني العقل الفسر بقوة النفس بها تستعد للعلوم و 
العارف . (( و انما الحواس و الخبار آلات و طرق في الادراک )) : یعنی الحواس آلات و 
ابتخبار طرق ۰ انما جعل الحواس آلات و لثخبار طرقاً . مع آنه یمکن آن یجعل کل 
واحد منها آلات و طرقا . لآن الحواس تستعمل عرفا في وصول آثر الفاعل ای الفعول 
کالالة بخلاف الاخبار . فانها لاتستعمل نی مذا العنی . بل یستعمل فیما سلک فیه 
ا تالک 

(( و السبب الفضي ی الجملة )) : يعني و ان کان الثالث : و مو آن یراد السبب 
الفضي نی الجملة . فالحصر نی مذه الثلائة باطل . و ذلک لان السبب الفضی ال 
العلم (( بآن یخلق الّه تعالی فینا العلم معه )) : يعني مع السبب الفضي (( بطریق 
جري العادة )) : لا بطریق الوجوب و اللزوم الستمر بخلق ذلک العلم في الجملة عند 
تعلق ذلک السبب به علی سبیل اختصاص الستفاد من العادة الذکورة (( لیشمل 
ذلک الدرک کالعقل . و الة کالحس . و الطریق کالخبر)) : انما فسر السبب الفضي 
بذلک . لیشمل السبب الظاهر الدرک کالعقل ۰ و لیشمل 21 للادراک کالحس 
بأاقسامه . و یشمل الطریق ال الادراک کالخبر الذکور . 


الجواهرابهة عی صرح مان اسف جر ری سس 
.......... لاینحصر ی الثلائة بل مهنا آشیاء آخر : مثل الوجدان 
و الحدس و التجربة و نظر العقل بمعنی ترتیب البادي و 
القدمات قلنا : هذا علی عادة الشاتخ نی الاقتصار علی 
القاصد . و الاعراض عن تدقیقات الفلاسفة فانهم لا وجدوا 
بتغضن اادراکات خاضبله .عقیب: استعمال. الخواین. الظاهرد 
التي لا شک فیها سواء کانت من ذوي العقول آو غیرهم جعلوا 
الحواس آحد اشسباب . و با کان معظم العلومات الدينية 
مستفادا من الخبر الصادق جعلوا سببا آخر ی 


(( لاینحصر نی الثلائة )) : قوله لاینحصر خبر قوله : و السبب الفضي . 
((بل ههنا آشیاء آخر مثل الوجدان و الحدس و التجربة و نظر العقل )) : يعني 
بل ههنا في مدا القام الذي مهو لذکر آسباب العلم الفضية الیه. أشیاء آخری 
تصلح آن تکون آسبابا مفضية نی الجملة لجري العادة . بأن یخلق الّه سبحانه 
العلم معها مثل الوجدان الفضی ی العلم بالوجدانیات ۰ مثل علم الانسان 
بجوعه و شبعه و فرحه و حزنه و لذته و آله ۰ و الحدس الفضي ال العلم 
کالعلم بأنه سبحانه عالم بواسطة مشامهدته و آفعاله التقنة . و العلم بأن نور 
القمر مستفاد من نور الشمس بالطریق التقدم بیانه . و التجربة الفضية ال 
العلم بالتجربیات کالعلم بأن الضرب موّلم ۰ و نظر العقل الفضی ای التظریات 
بمعی ترتیب االبادي . يعني لیس الراد بذلک مطلق نظره بالعنی الاصلي . بل 
الراد النظر "صصلاي . 

(( بمعنی ترتیب البادي )) : و هي العلومات الحاصلة في الذهن التي یقع 
علیها الترتیب الذکور تصوريهٌ کانت و تصدیقيهٌ کالجتس و الفصل القریب 


وراه ای رح داسف جر کی سس 
ينفي التصورات . (( و القدمات )) : الحملية آو الشرطية آو الوّلف منها نی 
التصدیقات و القدمات ۰ فعطف القدمات علی البادي من عطف الخاص عی العام . 


الا آن یراد بالبادي العلومات التصورية فقط . فافهم . 


المغ ثر في العلوم کلهاالو اجب الو جودو الر دعلی الدهرية 
(( قلنا : مذا )) : يعني حصر السباب في الثلائة (( علی عادة الشائخ )) : جواب 
باختیار الشق الثالث بوجهین : آما الوجه اول : فقال : (( في لاقتصار علی القاصد )): 
و حاصله آن مقصود الشائخ نی التقسیم بیان الاقسام الظامرة الوجود القصودة نی 
البحث . و هي لیست الا هذه الثلائة . لاأن غیرما (ما غیر ثابت کالباطنة آو غیر مقصودة 
البحث . و آما الوجه الثاني : فأشار الیه بقوله : (( و ۷عراض عن تدقیقات 
الفلاسفة )) : و حاصله آن الشائخ غير مقیدین بما التزمه الفلاسفة من تد 
قیقاتهم و تحقيقاتهم الفاضلة نی آبواب النظر و الفکر من وجوب الحصر ني 
1انقسام مثلاً . بل مرامهم کنای ا نات و آنواع ظاهرة من آمركلي . سواء کان 
منحصرا فیها ولا . (( فانهم لا وجدوا بعض الادراکات )) : مثل علم الصنوعات 
یستدل به علی وجود الصانع سبحانه . (( حاصلة عقیب استعمال الحواس الظاهرة 
التي لاشک فیها )) : يعني ی وجودها لاحد من الشائخ ولا لمْحد من الفلاسفة . 
(( سواء کانت من ذوي العقول آو غیرمم )) : يعني من البهائم ۰ فانها تبصر و 
تسمع . و في التسوية اٍیماء ال وجه عدم !دراکها في العقل . (( جعلوا الحواس آحد 
اسباب . و لا کان معظم العلومات الدينية مستفادا من الخبر الصادق جعلوا سببا 
آخر )) : و حاصله : لا آرادوا آن یفتشوا عن آسباب العلم و موارد تحققها و آنحانها 
القصودة . عرفوا آُن بعض العلوم تحصل بالشاهدة و العیان . و استعمال هذه 
الالات الظاهرة . جعلوا الشاعر الظاهرة آحد امسباب. و بعض العلوم تحصل بالخبار 
التبوبة التواترة جعلوها سببا آخر. 


وراه ی رح افلج ار یکی سس 
و و لا لم یثبت عند هم الحواس الباطنه السماة بالحس 
ابشترک و الخیال و الوهم و غیر ذلک و 


قوله: و هذاعلی عادةالمشانغ جواب باختیار الشق الثالث 

(( و لا لم یثبت عند هم )) : توطئة و تمهید لبیان جعل العقل سببا ثالثا دون 
الطرق الخری . مثل (( الحواس الباطنة )) : و التجربة و الحدس و الوجدان و النظر نی 
البادي و القدمات و آمثالها . و مبناها عدم تعلق الغراض العلمية بتفاصیلها ؛ مع أنه 
استغی عن الجمم بالعقل : لأنه مرجعها الحواس الباطنة . يعني : لم یثبت عندهم 
وجود الحواس الباطنة بالادلة القطعية و لا بالظنية . حتی یکون لهم جزم بوجودها و 
(ذعان بتحققها . لاأنه ثبت عندهم عدمها . اذ لیس مههنا دلائل قاطعة دلت علی 
عدمها . بل برامین ظنية و علامات تخمينية یدلنا علی نفیها . 


قوله: لم لم یثبت عند هم الحو اس الباطنة 

و العجب کل العجب ! آنهم مرپوا بمجرد آفکارهم عن ثبات الحواس الباطنة 
القائلة بها الفلاسفة بمراحل . و مع ذلک ماقالوا ی بیان حال الحواس الخمس 
الظاهرة و حقائقها . لیس الا ما قالت به الفلاسفة . و لم یقم علیه آیضاً أدلة 
قاطعة جازمة مما لایرد علیه النقض . (( السماة بالحس الشترک )) : قوله : 
((الحس الشترک )) : و هي قوة تدرک صور الحسوسات و آشبامها بالتأدية من طرق 
الحواس الظاهرة . و الذي یدل علی وجود مذه القوة . لا علمت آن النفس مجردة 
لایرتسم فیها صور الحسوسات و لاترتسم في الحس الظاهر . فان الحس الظاهر 
لایدرک به غیر نوع واحد من الحسوسات . فاذا لابد للنفس من قوة غير الحس 
الظامر یدرک بها جمیعاً يعني اللون الجزئي و الرائحة الجزئية و الطعم الجزني و غیره . 
و محل الحس الشترک مقدم البطن لول من الدماغ . قوله : (( و الخیال )) : يعني و 
من القوی الدركة الباطنة الخیال. و هي العينة للحس الشترک بالحفظ . فهي قوة 


الجواهر البهية علی شر ح العقائد الدسفية (الجزءالاول) سا 


تحفظ تلک المبور . فان دراک غیر الحفظ.. فهي خزانة الحس آلشترک فتجتمم 
فیها صور الحسوسات بعد غیبتها عن الحواس الظاهرة . فتحفظ تلک الصور . و 
محل الخیال موّخر البطن الاول من الدماغ . قوله : (( و الومم )) : يعي و من القوی 
الدركة الباطنة . الواممة : و مي قوة تدرک بها النفس نی الحسوسات الجزئية اللعاني 
الجزئية القي لیست بمحسوسهة نحو: صداقة زید و عداوة عمرو . و کادراک الشاة معنی 


فی الذئب . غير محسوس : و هي العداوة . و مذه العاني لاتدرک بالحس الظاهر . و 
بهذه القوة تحکم النفس آحکاما جزئية . و محل الومم مقدم البطن الأخیر . و قیل : 
محله موّخر البطن اوسط . قوله : (( و غیر ذلک )) : نحو الحافظة و التصرفة . يعني 
و من القوی الدركة الباطنة . الحافظة : و هي قوة تحفظ مذه العاني التي تدرکها 
الواهمة . و هي مغاثرة للخیال. لژن الحافظ للصور غير الحافظ للمعاني و محل 
الحافظة البطن الثخبر من الدماغ . و من القوی الدركة الباطنة التصرفة : و هي القوة 
ال تحلل الصور و تألفها . و تحلل العاني و تألفها . فتارةٌ تفصل الصورة عن 
الصورة. و العنی عن العی . و الصورة عن العنی . و تاره تألف بالصورة و تارةٌ تلف 
العنی بالعنی . و تارة تألف الصورة بالعی . و القوة التصرفة تسعی مفکرةٌ ٍن 
استعملها العقل . و متخیلةٌ آن استعملها الومم دون تصرف عقلي . و محل التصرفة 
الدودة الي في وسط الدماغ . و لیعلمه آن الدلیل علی اختصاص هه القوی بهذه 
الواضع اختلال فعلها لخلل مذه الواضع . فان الفساد ذا اختص لوضع آورث الفة 
ی فعل القوة الختصة بذلک الوضع . و هذه القوی الخمس تسص مدرکة باطنة . و 
ان کانت الدركة منها ائنین فقط :؛ لان الادراکات الباطنة لاتتم ۷۱ بجمیعها . و 
بالحقيقة الدركة للکلیات و الجزئیات النفس الناطقة . لکن (دراکها للحقائق الكلية 
بالذات . و ادراکها للحقائق الجزئية بتوسط هذه القوی . و الراد بقولهم : " ان النفس 
تدرک الکلیات بذاتها " آن الصورة الكلية العقولة تنطبع نی النفس لا نی القوی 
الجسدانية الجسمانية التي هي آلاتها . و الراد بقولهم : " ان النفس تدرک الجزئیات 
بالاتها " آن الصورة اللحسوسة و الخيلة و العاني الجزئية الومومة تنطبع نی آلاتها . 
لکن !دراک التفس ایاها بواسطة تلک القوی و انطباعها فیها . 


وراه ای رح اسف جر وروی سس 
له ای آیه عرتی تفای العه یات و اعوسات 3 
البدیهیات و النظریات . و کان مرجع الکل ال العقل . جعلوه سببا 
ثالثا يفضي ال العلم بمجرد التفات آو بانضمام حدس آو تجرية آو 
ترتیب مقدمات . فجعلوا السبب نی العلم : بآن لنا جوعا و عطشا . 
و آن الکل أعظم من الجزء . و آن نور القمر مستفاد من الشمس . 
و آن السقمونیا مسهل للصفراء . و آن العالم حادث هو العقل . و 
ان کان نی البعض 1 


(( و لم یتعلق لهم غرض بتفاصیل الحدسیات و التجربیات و البدیهیات و 
النظریات )) : و ذلک لاتفصیل لها من و ظائف الفلاسفة . (( و کان مرجع الکل ال 
العقل )) : و لا کل واحد من مذه الشیاء من توابع العقل . و لیس من الاسباب 
الستقلة الوجود بخلاف الشاعر الظاهرة . فانها مستقلة الوجود و ان لم یستقل نی 
اودراک (( جعلوه سببا ثالثا )) : جواب لقوله : و ان لم یثبت . (( يفضي ای العلم 
بمجرد التفات )) : و مذا نی البدیهیات . (( آو بانضمام حدس آو تجربة آو ترتیب 
مقدمات )) : و مذا ی النظربات . (( فجعلوا السبب نی العلم بان لنا جوعا و عطشا)) : 
مثال للوجدانیات (( و ان الکل عظم من الجزء )) : مثال للبدیهیات . (( و ان نور 
القمر مستفاد من نور الشمس )) : مثال للحدسیات . (( و آن السقمونیا مسهل 
للصفراء )) : مثال للتجربیات (( و آن العالم حادث )) مثال لترتیب القدمات (( هو 
العقل )) : مفعول ان لجعلوا . و لقائل آن یقول : ان الحدسیات و التجربیات لابد 
فیها من الحس الظامر. فأثی یضاف العلم بها ای العقل دونه . و کان ینبغی آن یکون 
من جملة الحسیات . آشار ی الجواب بقوله : (( و ان کان ی البعض)): يعني نی 
الحدسیات و التجربیات . 


اهر اه ای رح دنس جر وروی سس 
1 باستعانة من الحس . (( فالحواس )) : جمع حاسة بمعنی 
القوة الحاسة . (( خمس )) : ۰ بمعنی آن العقل حاکم بالضرورة 
بوجودها . و آما الحواس الباطنة الی تثبتها الفلاسفة فلا تتم 
دلائلها علی الصول ا۲اسلامية السمع 1 


(( باستعانة من الحس )) : لظهور الفرق بین مدرکات الحس و ما للحس فیه 
مدخل . و کان الفضل اضافة الکل ای العقل . لته أعظم سباب الفضية . لکنهم 
(ا احتاجوا ال التفصیل نی الجملة . و بینوا الوجه في جعل الحواس سبیا للعلم 
بمدرکاتها . و کذا الخبر الصادق تعین العقل بجعله سببا بجمیع ماوراء ذلک . سواء 
کان للحس فیه مدخل آولا . آقول : قالت الفلاسفة : و سبب تعلق النفس الناطقة 
بالبدن توقف کمالاتها و لذاتها الحسییتین و العقلیتین علیه . فان النفس في مبدا 
الفطرة عارية من العلوم و العارف قابلة لها بالات و قوی بدنية . قال اللّه سبحانه : #و 
له آخرجکم من بطون آمهاتکم لاتعلمون شینا و جعل لکم السمع و البصار و الافئدة 
لعلکم تشکرون 4 ثم تلک القوی بأسرما تنقسم ای مدركة و ال محركة . و تنقسم 
القوی الدركة لل مدركة باطنة قدسبق بیانها انفا ۰ و آما الدركة الظاهرة فقال 
الصنف : (( فالحوام )) : بتشدید السین (( جمع حاسة )) : من : حسه اذا طلبه و 
آدرکه . (( بمعنی القوة الحاسة )) : يعني لیس الراد بالحاسة العضو الحامل للقوة 
کالاذن و العین . و القوة صفة ی العضو الخصوص یصدر آنه اثار . (( خمس )): 
السمع و البصر و الشم و الذوق و اللمس (( بمعنی آن العقل حاکم بالضرورة )) : يعني 
بالبدامة بلا نظر و فکر . (( بوجودها )) : من ذوی العقول و غیر ما . (( و آما الحواس 
الباطنة )) : و هي التي ترتسم فیها صور الجزئیات الادية (( التي تثبتها الفلاسفة . فلا 
تتم دلائلها علی اصول الاسلامية )) : فلم تثبت |۷ عند الفلاسفة . 
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والعجب !هر بوابی‌جر دآفکار هم عن |ثبات الحواس الباطنة 

و ذلک لان النفس الناطقة عندهم جومر بسیط . و تکیفها بالصور الجزئية یناني 
بساطتها . و أیضاً فاختلاف تلک الصور یدل علی آن لها مصادر غیر النفس بواسطة 
الالات نی الجزئیات ؛ و بغير واسطة نی الکلیات . و النفس عندنا لیست جومرا بسیطا . 
و لا مانع من آن تکون مصدراً للاثار الختلفة . و دعوی آنه لیس في الشرع ما یدل علی 
بطلان زعمهم . فهذا زعمهم بزعمهم الفاسد . و ی " الطالب العالية " للفخر الرازي » و 
فی " شرح القاصد " للتفتازاني . و فیما علقه الشریف الجرجاني علی " شرح الطالم ". 
ما یسکن الیه صدور القتدین بأئمة في أصول الدین من البیان في هذه السئلة . آما 
بقاء النفس مدركة لبعض الجزئیات فقد بینها " الفخر " ی الفصل الخامس عشر من 
" الطالب العالية " . و مو من آمتع مولفاتة نی علم أصول الدین . و قال الامام الفخر 
نی " تفسیره الکبیر " : ٍن ارواح البشرية الخالية عن العلائق الجسمانية الشتاقة ال 
تصال بالعالم العلوي . بعد خروجها من ظلمة الجساد . تذمب ال عالم اللانكة و 
متازل القدس . و یظهر منها آثار في أحوال مذا العالم . فهي مدبرات آمراً . آلیس 
الانسان قد یری آستاذه نی النام و یسأله عن مشكلة فیرشد الیها؟ و قال العلامة 


سعدالدین التفتازاني ی " شرح القاصد " عند اثبات ادراک بعض الجزئیات للمیت 
راداً علی الفلاسفة : لا کان |دراک الجزئیات مشروطا عند الفلاسفة بحصول الصورة 
ی الالات ۰ فعند مفارقة النقس و بطلان الالات لا تبقی مدرکة للجزئیات ضرورة انتفاء 
الشروط بانتفاء الشرط . و عندنا لا لم یکن الالات شرطا نی دراک الجزئیات . اما 
لته بحصول الصورة لا في النفس و لا نی الحس . و لما أنه لایمتنع ارتسام صورة 
الجزئي في النفس. بل الظامر من قواعد ااسلام آنه یکون للنفس بعد الفارقة (دراکات 
متجددة جزئية . و اطلاع علی بعض جزئیات أحوال الاحیاء . و لا سیما الذین کان 
بینهم و بین الیت تعارف نی الدنیا . و لهذا ینتفع بزبارة القبور و آلاستعانة بتفوس 
اثخیار من الموات نی استنزال الخیرات و استدفاع اللمات . فان للنفس بعد الفارقة 
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تعلقاً بالبدن و بالترية الي دفنت فیها . فاذا زار الحي تلک الترية . و توجه تلقاء النفس 
الیت حصل بین النفسین ملاقاة و |فاضات . و قال العلامة السید الشریف الجرجاني 
فی آوائل حاشية " شرح الطالم " : معقاً علی ما ذکره شارح "الطالع " في صدد بیان 
الحکمة ی التوسل و الصلاة علی النبي : فان قیل : هذا التوسل انما یتصور |ذا کانوا 
متعلقین بالابدان . و آما (ذا تجردوا عنها فلا . اذ لا جهة مقتضية للمناسبة . قلنا 
یکفیه آنهم کانوا متعلقين بها متوجهین ای تکمیل النفوس الناقصة بهمة عالية . فان 
آثر ذلک باق فیهم . و لذلک کانت زبارة مراقدهم معدة لفیضان آنوار کثيرة منهم علی 
الزائرین . کما یشاهده أصحاب البصائر . هذا مما قاله الفخر الرازي . و السعد 
التفتازاني . و الشریف الجرجاني ی مذا الصدد . فانهم آئمة ی أصول الدین یمیزون 
بین الحق و الباطل. - و بالّه التوفیق و منه الوصول ال التحقیق . 


النفس جو هر بسیط عند الحکما. و لار دعلیهم 
(( السمع )) : قدّمه فان السمع فضل من البصر ی حق الحوادث نی الصحیح . 
قال اللّه سبحانه : # و هو السمیع البصیر 4 و الاية الکريمة تشير ای آن السمع فضل 
من البصر . و لائه یدرک من جمیع الجهات و الجوانب ۰ و توقف معظم الفضائل 
0نسانية علیه . و حینثذ فالاعی الذي یسمع خير من البصیر الذي لایسمع . و قیل : 
ان البصر آفضل . لاته یدرک به جسام و لالوان و الهیتات بخلاف السمع . فانه 
قاصر علی الاصوات . و رد بأن لکثرة مذه التعلقات فوائد دنيوبة لایعول علیها . و 
الصواب آن الخيرية و اأقضلية بالنظر للمنفعة الترتبة علی کل . فافهم . 
ثم السمع و البصر ی حقه سبحانه هما صفتان وجودیتان قائمتان . بذاته 
العلي. تتعلقان بکل موجود علی وجه ااحاطة تعلقاً زاندا علی تعلق العلم . و ما ني حق 
الحوادث فالسمع عند آمل الستة : قوة خلقها اللّه سبحانه نی اذنین . و البصر: قوة 
خلقها اللّه سبحانه ی العینین . و ما عند الفیلسوف فقال الصنف : و آما السمع 0 


اهر اه علیشرح اقا تیه رل رو کی سس 
........ و هي قوة مودعة ی العصب الفروش ی مقعر 
الصماخ . تدرک بها الاصوات بطریق وصول الهواء التکیف 
بكيفية الصوت ال الصماخ . بمعنی آن اللّه تعالی یخلق الادراک نی 
النفس عند ذلک . و البصر و هي قوة مودعة نی العصب‌تین 
الجوفتین اللتین تتلاقیان اک اوه کی او تا ار 


(( و هي قوة مودعة )) : يعني موضوعة (( ی العصب الفروش نی مقرع 
الصماخ )) : يعني علی سطح باطن الصماخین . (( تدرک بها اصوات )) : يعني 
من الصوات الضعيفة و القوبة و التي بین بین . (( بطریق وصول الهواء التکیف 
بكيفية الصوت ال الصماخ )) : يعني و سبب ادراکه وصول الهواء التموج 
امعلول للقرع الذي هو (مساس غیف . و القلع الذي هو تفریق بشرط مقاومة 
القروع للقارع . و القلوع للقالع . و یختلف الصوت قوةً و ضعفاً بحسب قوة 
القاومة و ضعفها . (( بمعی أَنّ الّه تعالی یخلق الادراک في النفس عند ذلک )) : 
يعني وصول الهواء . (یماء ال الفرق بین طریق فلسفي و طریق شرعي . يعني هذا 
کله عند الشرع علی سبیل جري العادة الالهية ؛ بادراک لصوات عقیب هذا 
الوصول من غیر دخل لهذا الطریق و الحاسة ؛ لاْن ذلک الوصول لیس علة تامة 
لذلک !دراک ما یجب وجود العلول معه . فتدبر. 

(( و البصر)) : الثاني من الشاعر الخمسة الظاهرة البصر . قال قدس سره : 
(( و هي قوة مودعة نی العصبتین )) : منشوّهما مقدم الدماغ . (( الجوفتین )) : 
فلها جوف للحاجة ای توفر الروح . فینفذ فیها الروح النورانی من الدماغ ال 
العینین . (( اللتین تتلاقیان )) : فوق ملتقی الحاجبین . یسی مجمع النورین ۰ و 
الحکمة فیه آن یتقوی النوران بالاجتماع . 


الجواهرالبهیة ای شرح دنس زر رو کی سس 
ونیم کم تفترقان فتودیان ال العینین . تدرک بها الاضواء . 


(( ثم تفترقان فتودیان ال العینین . تدرک بها /ضواء و الالوان )) : يعني ولا 
بالذات و بتوسطهما سائر اللبصرات . هذا ! و قد عرفت مذمب أمل هذا الفن : ان کل 
موجود مبصر حقيقة لا بالعرض ضوعاً کان و لونا مقداراً و حركة . ولو کان بنحومن 
الوجود . (( و شکال )) : و الشکل ميثة احاطته نهاية واحدة آأو آکثر بالجسم : 
کالداثرة . و نصف الداثرة . و الثلث . و اطربم . و غیر ذلک . (( و القادیر)) : جمع 
مقدار. و مو کم متصل قار الذات : کالخط و السطح و الجسم التعليعي و غیرما . (( و 
الحرکات )) : و الحركة هي الخروج من القوة ال الفعل علی سبیل التدریج » هذا عند 
الحکماء . و عند مشائخ هذا الفن حصول الجسم نی مکان بعد حصوله في مکان آخر. 
و مذا مختص بالحركة الاينية ؛ لا الحركة مخصوصة بالاينية عندهم . (( و الحسن و 
القبح و غیر ذلک )) : يعني و ما یتصل بالذکورات کالحسن و القبح التصف بهما 
الشخص . باعتبار الخلقة . التي هي مجموع الشکل و اللون . و حاصله : آنه (ٍذا قارن 
الشکل و اللون و اجتمعا حصلت کيفية یقال لها الخلقة . و لیس الراد بهما الحسن و 
القبح الذین یدرکان بالعقل . فانهما لایدرکان بالبصر أصلاً و رآسا . کاستحقاق الذم و 
الدح . و ترتب الثواب و العقاب . و صفهة الکمال و النقصان و غیرما . بل املطلوب 
بهما حسن النظر و قبحه . مما یعبر عنهما بالیسم و جمال الطلعة . فان مذا کله من 
قبیل مجموع الشکل و اللون و التناسب و الترتیب في الاجزاء و مقادیرما ء ثم اختلفوا في 
[دراک البصر البصرات . قیل : بانعکاس صورة من الرتي ال الحدقة . و انطباع تلک 
الصورة في جزء من الحدقة . و قیل : !دراک البصر باتصال شعاع مخروط یخرج من 
الحدقة ال الرئي . و قیل : بحضور البصر عند الباصرة بلا انطیاع و لا خروج شعاع . 
و مو مذهب اچشراقیین . و آدلة الکل مذکورة في صحائف الفلسفة . و ما مذهب 
مشائخ الاشاعرة و مشائخ الاتريدية فهو آنه لیس بشیء من ذلک . 


وراه ی رح مان اسف جر کی سس 
........ مما یخلق اللّه تعای !دراکها نی النفس عند استعمال 
العبد تلک القوة . و الشم : و هي قوة مودعة نی الزائدتین 
النابتتین ی مقدم الدماغ . الشبیهتین بحملتي الثدي . تدرک 
بها الروائح بطریق وصول الهواء المتکیف بکيفية ذي الرائحة 


و |نما بمجرد خلق اللّه تعالی . و آشار ٍلیه قدس سره بقوله : (( مما یخلق اللّه 
تعالی |دراکها ی النفس عند استعمال العبد تلک القوة )) : یخلق اللّه سبحانه علم 
ثبصار للنفس الناطقة عند مقابلة الباصرة للمبصر. و آما القابلة و عدم غاية 
القرب و البعد و اللون و الضوء و آمثالها . فشروط عادية في مذه النشأة . و |نما 
مداره عندهم علی مطلق الوجود . حتی جوزوا رقية آعمی الصین بقعة آندلس . 
(( و الشم )) : الثالث من الشاعر الخمسة الظاهرة . الشم . (( و هي قوة مودعة 
ی الزائدتین النابتتین فی مقدم الدماغ . الشبیهتین بحلمتي الثدي )) : کل واحدة 
منهما تقابل ثقبة من ثقبتي الانف . و علی مذا فلا |دراک في الأنف . و انما مو 
واسطة لان الشامة قائمة بتینک الزائدتین . (( تدرک بها الروائح )) : يعني رائحة 
الروائح ۰ و لا حصر لأنواع الروائح ۰ و لیس لهنه لانواع آسماء في آنفسها الا من 
جهة اللايمة للشامة . فیقال : رائحة طيبة آو منتنة . (( بطریق وصول الهواء 
التکیف بكيفية ذي الرائحة للی الخیشوم )) : الراد أنه یتکیف آولاً الهواء الجاور 
ذا الرائحة ۰ ثم ما یجاوره ۰ ثم وثم . و ملم جراً ای آن یصل ای الهواء التصل 
بالأنف . ثم الهواء الوجود فیها . و قیل : تدرک بوصول الهواء الختلط بجزء تحلل 
من ذي الرائحة . و منع بأن القدر الیسیر من اللسک استحال آن یتخلل منه علی 
الدوام ما ینتشر ای مواضع ۰ یصل الیها الرائحة . و علی کل التقدیرین لیس ذلک 
الوصول علة تام لذلک الادراک . بل لِن الّه سبحانه یخلق (دراک تلک الروائح 
بطریق جري العادة عند الشائخ. و بطریق الایجاب عند الفلاسفة . (( و الذوق )) : 
الرابع : من الشاعر الخمسة الظاهرة . الذوق . 


اهر اه ی شرح ناتسد مر را کی سس 
....... وهي قوة منبثة ی العصب الفروش علی جرم اللسان . یدرک 
بها الطعوم بمخالطة الرطوبة اللعابية التي نی الفم بالطعوم و 
وصولها ال العصب . و اللمس : و هي قوة منبثة ی جمیع البدن . 
تدرک بها الحرارة . و البرودة . و الرطوبة . و الیبوسة . و نحو ذلک 
عند التماس و الاتصال به . و بکل حاسة منها : آي : من الحواس 
الخمس . توقف : آي یطلم و 


(( و هي قوة منبثة )) : من الانبثاث . و مو انفعال من البث ۰ و هو التفریق » و 
(نما وصف الذوق و اللمس بالانبثاث لا بالایداع . لآن محلهما آوسع من محال القوی 
السابقة ۰ فناسب التفریق . (( ی العصب الفروش علی جرم اللسان یدرک بها 
الطعوم)) : مثل الحلاوة و الرارة و اللوحة و الحموضة و غیرما لاتحصی . (( بمخالطة 
الرطوية اللعابية )) : و الراد به آن الرطوبة اللعابية ذربعة محضة و وسيلة صرفة 
للایصال . لا آنها مدركة للذوق . و انما هي قوة ذوقية ی العصب الفروش ی جرم 
اللسان . (( التي ی الفم بالطعوم و وصولها ال العصب . و اللمس :)) : الخامس من 
الشاعر الخمسة الظاهرة . اللمس . (( و هي قوة منبثة نی جمیع البدن )) : يعني هي قوة 
ساریة في جمیع جلد البدن . (( تدرک بها الحرارة و البرودة و الرطوبة و الیبوسة و 
نحو ذلک )) : من اللاسة. و الخشونة . و الصلابة . و اللينة . و الثقل . و الخفة . 
و البلة . و الجفاف. و الزوجة . و الهشائة . و اللطافة . و الکثافة ؛ و غیرما من 
اللموسات . (( عند التماس و الاتصال به )) : يعني و دراک اللمس بالماسة و 
/اتصال باللموس. و ی تعدد قوة اللمس و وحدها . فانه یحتمل آن تکون قوی 
کثيرة . کل قوة منها یدرک بها الضدان من هذه الکیفیات . و یحتمل آن تکون قوة 
واحدة بها جمیع مذه الکیفیات یدرک . فافهم . (( و یکل حاسة منها آي من 
الحواس الخمس ۰ (( توقف )) : آي : یطلع )) : يعني یوقم الوقوف و الاطلاع . 


الجواهر هی ای شرح انس زر و کی سس 
........ علی ما وضعت هي . تلک الحاسة له . يعني آن الّه تعالی قد 
خلق کلا من تلک الحواس لادراک آشیاء مخصوصة . کالسمم 
للاصوات . و الذوق للطعوم . و الشم للروائح . لایدرک بها مایدرک 
بالحاسة النخری . و آما آنه مل یجوز ذلک ففیه خلاف بین العلماء . 
و الحق الجواز ؛ لا آن ذلک بمحض خلق اللّه تعالی من غير تأثیر 
للحواس . فلایمتنم آن یخلق اللّه عقیب صرف الباصرة دراک 
صوات مثلاً . فان قیل : آلیست الذائقة تدرک حلاوة السيء و 
حرارته معا . قلنا : لا بل الحلاوة تدرک بالذوق و الحرارة باللمس 
الوجود ی الفم و اللسان ببآ۳ 


(( علی ما وضعت هي )) آي (( تلک الحاسة له )) : و الضمير اللجرور ال کلمة ما . 
(( يعني آن الّه تعالی قد خلق کلا من تلک الحواس لادراک شیاء مخصوصة : کالسمع 
للاصوات . و الذوق للطعوم . و الشم للروائح . لایدرک بها )) : يعني بحاسة منها (( ما 
یدرک بالحاسة الخری )) : و الراد بالجواز الامکان العقلي الذاتي لا الواقعي . فانه 
مساوق عند التحقیق للفعلية . و قد اعترف بانتفاء الفعلية بقوله : و لایدرک ((و آما 
آنه مل یجوز ذلک ففیه خلاف بین العلماء )) : بین أمل السنة القائلین بالجواز و 
الفلاسفة القائلین بالامتناع . (( و الحق الجواز ؛ لا آن ذلک بمحض خلق الّه تعای من 
غیر تأثیر للحواس )) : يعني مذه کلها منافع و حکم لا علل غاية . بل ربط للمسیبات 
بالأسباب الظاهرة . و الا فهو سبحانه خالق و قادر علی ایجادما بلا آسبابها . فانه 
یخلق ما یشاء و یحکم ما یربد . فتأمل و لاتغفل . (( فلایمتتع )) : يعني عند العقل و 
النقل (( آن یخلق اللّه عقیب صرف الباصرة دراک الصوات مثلاً )) : يعني و لایبعد 
عن قدرة اللّه سبحانه آن یخلق عند کل حاسة ما تدرکه النخری . فیجوز آن یوجد 
عند صرف الباصرة دراک اصوات مثلاً و هذا هو الحق الحض . (( فان قیل )) : رد 
علی قوله لایدرک بها ما یدرک بالحاسة النخری . (( آلیست الذائقة تدرک حلاوة الشیء 
و حرارته معا )) : و حاصله : ان دعواکم منقوض بالذائقة ۰ فانها تدرک حلاوة البثيء و 
حرارته معاً ؛ مما یختص بادراکه اللمس . (( قلنا : لا ۰ بل الحلاوة تدرک بالذوق و 
الحرارة باللمس الوجود نی الفم و اللسان )) : و حاصله : آن مهنا حاستین و قوتین : 
قوة الذوق و قوة اللمس . لا قوة واحدة ؛ حق یرد ما یرد . فتفکر. 


الجواهراهة عی شرح اسف مر که سس 
....... و الخبر الصادق : آي : الطابق للواقع . فان الخبر کلام یکون 
لنسبته خارج تطابقه تلک النسبهة فیکون صادقا او لاتطابقه فیکون 
کاذبا . فالصدق و الکذب علی هذا من آوصاف الخبر 7 


قو له : السمع السبب لول من أآسباب العلم 

قال الراقم : لا فرغ الصنفٌ عن السبب لول من آسباب العلم شرع نی 
السبب الثاني . فقال : (( و الخبر الصادق )) : قال الشارح البارع : (( ی الطابق 
للواقع )) : و هذا تفسیر للصفة . (( فان الخبر کلام )) : لانه لا محالة یشتمل 
علی نسبة تامة بین الطرفین قائمة بنفس التکلم ۰ و هو تعلق أحد الشینئین 
بالالخر ؛ بحیث یصح السکوت علیه سواء کان ایجابا أو سلبا . (( یکون لنسبته 
خارج )) : يعني نسبة خارجية محققة أو مقدرة و معنی النسبة الخارجية آن 
یکون الخارج ظرفا لنفس النسبة لا لوجودها . فلایرد آن النسبة من مور 
بعتبارية یستحیل وجودها في ظرف الخارج . (( تطابقه تلک النسبة )) : یعني 
تطابق تلک النسبة ذلک الخارج ۰ بآن یکونا ثبوتیتیین آو سلبیتین (( فیکون 
صادقا )) : يعني ذلک الکلام التام . (( آو لاتطابقه )) : بان تکون النسبة 
الفهومة من الکلام ثبوتية و التي بینهما نی الخارج و الواقع سلبیةٌ و بالعکس . 
(( فیکون کاذبا )) : يعني ذلک الکلام التام . فالکلام من حیث احتماله للصدق 
و الکذب . کما آأنه قضية و مسئلة و مقدمة و مطلوبة و نتيجة ؛ من حیث آنه 
مشتمل علی الحکم . و مسوول عنه . و جزء دلیل . و مطلوبه . و حاصل منه. 
فالذات واحد و اختلاف العبارات بحسب اعتبارات . (( فالصدق و الکذب علی 
هذا )) : يعني علی اعتبار الطابقة و عدم مطابقة الواقع ۰ (( من آوصاف 
الخبر)) : فصدق الخبر مطابقة حکم الخبر للواقع . و کذب الخبر عدم مطابقة 


الجو اهر البهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) 
حکم الخبر للواقع . يعني آن الشیتين الذین وقع بینهما نسبة ۰ فالخبر لابد آن 
یکون بینهما نسبة ف الواقع . يعتي مع قطع النظر عما ف الذهن و عما یدل 
علیه الکلام . فمطابقة تلک النسبة الفهومة من الکلام للنسبة التي نی الخارج. 
بان تکونا ثبوتیتین و سلبیتین صدق . و عدمها بأن تکون احداهما ثبوتية و 
الخری سلبية کذب . و التحقیق الحقیق : آن الکلام (ما آن یکون له نسبة 
بحیث تحصل من اللفظ. و یکون اللفظ موجدا لها من غیر قصد ال کونه دا 
علی نسبة حاصلة فی الواقع بین الشیئین - و هو الانشاء - ۰ و یکون نسبته 
بحیث یقصد آن لها نسبة خارجية تطابقها ولا تطابقها . فهو الخبر . لن 
النسبة الفهومة من الکلام الحاصلة نی الذهن لابد آن تکون بین الشیئین » و 
مع قطع النظر عن الذهن لابد آن یکون بین هذین الشیئین نی الواقع نسية 
ثبوتية - بان یکون مذا ذالک - آو سلبية - بأن لایکون مذا ذاک - و بعد مذا ما 
یقتضیه ظامر العبارة : من آأن الفرق بینما آن الخبر له خارج . و الانشاء لا 
خارج له . کلام ظامري خلاف التحقیق . و الحق ما قال بعض العلام : ان الراد 
من التطایق و عدم التطابق ان کان التطابق بین النسبه الکلامية و الخارجية و 


عدم التطابق بینهما . فلا شک آن ذلک متحقق ی الانشاء أیضاً کما ی " مل 
زبد قائم " . فان النسبة الكلامية فیه طلب الفهم من الخاطب . و النسبة 
الخارجية له الطلب النفسي للفهم . فان کان الطلب النفسي ثابتا للمتکلم نی 
الواقع کان الخارج مطابقا للنسبة الكلامية . و ان کان الطلب النفسي غير ثابت 
للمتکلم ني الواقع کان الخارج غیر مطابق . و قس سائر الانشاءات . و ان کان 
اراد من تطابق النسبة للخارج الحکاية عما هو ثابت نی الواقع ۰ فظاهر آنه 
لایوجد نی الانشاءات ؛ لان الیَسَبِ الانشائية لیست بحاكية عن النسبة الثابتة 
ی نفس مر و حینئذ فالیسَب الانشائية لا خارج لها تطابق ذلک النسبة له 
آولا تطابقه . فاحفظ هذا التحقیق الاثتیق . 


اهر اه ای شرحالعاند انس زر و کی سس 
....... و قد یقالان بمعنی اخبارعن السيء علی ما هو به آولا علی ما 
هو به . أي «علام بنسبة تامة تطابق الواقع ولا تطابقه فیکونان 
من صفات اطخبر. فمن مهنا یی موس 


(( و قد یقالان )) : يعني یطلق الصدق و الکذب . (( بمعنی ااخبار عن 
الثيء علی ما هو به )) : الضمیر الرفوع لثيء و الجرور للموصول . و العف : 
ااخبار عن الثيء علی وجه یکون هذا الشيء بهذا الوجه . ثم ان آربد بالشيء 
النسبة قما عبارة عن الوقوع و اللا وقوع () ۰ و ان رید به اللوضوع فما عيارة 
عن ثبوت الحمول و انتفائه .0) و ادول آقرب من حیث العف . لن الخبر عنه 
هو النسية لا ذات الوضوع و الحمول . و آأوفق بقول الشارح : أي المعلام 
بنسبة . و الثاتي آنسب من حیث اللفظ . لأنهم یعبرون عن الوضوع بالخبر 
عنه . (( آولا علی ما هو به )) : يعني اخبار عن الشیء لا علی الوجه الذي 
یکون الشیء بهذا الوجه . (( آی «علام بنسبة تامة )) : ایماء ای آن الراد 
بالشيء هو النسبة . و الراد بقوله : علی ما هو به صفتها و کیفیتها من 
الایجاب و السلب و غير هما . (( تطایق الواقع أولا تطابقه فیکونان )) : يعني 
الصدق و الکذب ۰ ((من صفات الخبر )) : يعني من یکون بصدد رخبار و 
/اعلام . و ذلک لان ۱«خبار و الاعلام مو فعل و صفة للقائل . و مذه الصفة له 
ماخوذة من اتصاف خبره آولاً بالطابقة و اللا مطابقة ۰ فاتصاف الخبر بالصدق 
و الکذب واسطة ی الثبوت لاتصاف الخبر . (( فمن مهنا )) : يعني لاجل آنه 
یصح آن یکون الصدق و الکذب من أوصاف الخبر و من آُوصاف الخبر . 


(۱) يعني اخبارعن النسبة باعتبار الوقوع آو باعتبار اللا وقوع . 


(۲) يعني اخبار من الوضوع باعتبار ثبوت الحمول له آو باعتبار انتفاء اللحمول له . 


اهر اه ای رح داسف جر روک سس 
........ یقع ی بعض الکتب الخبر الصادق بالوصف . و نی بعضها 
خبر الصادق بالاضافة علی نوعین آحد هما الخبر التواتر سعي 
بذلک لا آنه لایقع دفعة بل علی التعاقب و التوالی و هو : آأي الخبر 
الثابت علی آلسنة قوم لایتصور تواطومم : آي لایجوز العقل 
توافقهم علی الکذب . و مصداقه وقوع العلم من غبر شبهة . و هو 
بالضرورة موجب للعلم الضروري ی 


(( یقع ی بعض الکتب الخبر الصادق بالوصف . و نی بعضها خبر الصادق 
بالاضافة علی نوعین أحد هما الخبر التواتر)) : و هو نی الاصل تیان شيء بعد 
شيء متصلا من تواتر الرجال !ذا جاوّوا واحدا بعد واحد . و آما من جهة العرف 
فرواية جماعة عن جماعة متوافقتین طبقةّ فطبقة ۰ یشرط فیه التواطوٌ ی کل 
طبقة . قال الشارح - قدس سره - : (( سمی بذلک )) : يعني بالتواتر . (( طا أنه 
لایقع دفعة )) : يعني في آن واحد و ساعة واحدة . (( بل علی التعاقب و التوایی )) : 
يعني آنا فاناً علی سبیل التدریج . 

الخبر الصادق السبب النثّاني 

قال الراقم قبل الخوض ی القصود : لابد من شرح حقیقته . الخبر التواتر علی 
نوعین : النوع الاول آن یخبر آمل التواتر عن وجود شيء شاهدوه آو الکلام سمعوه . و 
هذا الخبر یفید العلم بشرطین : آحدهما آن یبلغ ی الکثرة ال حیث یمتن ی العادة و 
العقل توافقهم علی الکذب . مثاله |نا (ذا رأینا آمل البلد آن الختلفة مع تباعد بلادهم 
و تباین أخلاقهم متفقین علی خبار بان في الدنیا بلدة یقال لها " مدينة "۰ حصل لنا 
العلم القطعي اليقيني بوجود مدينة منورة ۰ و ان کنا ما رأیناما . و ثانیهما آن یکون 
الخبر عنه شینا محسوسا . و ذلک لآن آمل الشرق و الغرب لو آخبروا عن حدوث 


العالم و وحدة الصانم لا یفید خبرمم العلم . و ما (ُذا آخبروا عن وجود مدينة آفاد 
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خبرمم العلم ؛ لك الخبر عنه شيء محسوس . و اٍذا دربت هذا فنقول : مهما وجد 
الشرطان کان هذا الخبر مفیداً للعلم القطعي اليقيني الجزمي . 

و النوع الثاني : آن یکون الخبرون نی الكمية و الكيفية بالوصف الذي ذکرناه الا 
آنهم لایقولون بأنا شامدنا ذلک الثيء . بل یقولون : نا سمعنا قوما موصوفین 
بالصفة الذکورة آنهم قالوا : سمعنا أیضاً قوما موصوفین بالصفة الذکورة . انهم 
قالوا : شامدنا الثيء الفلاتي . فهذا النوع من الخبر آیضاً مفید للعلم . و الشرطان 
العتبران في النوع لول معتبران یضا مهنا ؛ الا آن ههنا شرطا ثالثا : و مو آن یکون 
وصف جمیع الطبقات نی الکمية و الكيفية مساوبة وصف الطبقة الاو ی الکمية و 
الكيفية . و امام النسفي آشار الی النوع ول و آشار ای شرطه الول بقوله : " علی 
آلسنة قوم لایتصور تواطوّمم ". و ای شرطه الثاني بقوله : " کالعلم باللوک الخالية " 
(( و مو آي الخبر الثابت علی آلسنة قوم )) : يعني عدد بلا حصر في قدر 
مخصوص علی ما علیه الجمهور . فیکون هذا العدد الوصوف من ابتداء 
الخبر ای انتهائه اذا تعددت طبقاته . فیشرط کون کل طبقة جمعا یمن 
تواطوّهم علی الکذب ؛ لیفید خبرهم العلم . 

(( لایتصور تواطوّهم )) : قال الشارح - روح الّه روحه - : (( آي لایجوز العقل 
توافقهم علی الکذب )) : و کذا لایجوز نی العادة اتفاقهم و وفاقهم علی الکذب . (( و 
مصداقه )) : يعني دلیل کون الخبر متواترا (( وقوع العلم من غیر شبهة )) : و مو العلم 
القطعي و العلم اليقيني . و لا اختلفوا في آن العلم الحاصل عقیب الخبر التواتر علم 
ضروري آم نظري . و ااختیار عند الجمهور - و منهم الصنف - آنه ضروري ۰ فقال: 
((و هو )) : يعني الخبر التواتر . (( بالضرورة )) : يعي بالبداهة . (( موجب للعلم 
الضروري)) : يعني العلم الحاصل عقیب الخبر التواتر علم بديهي . و الراد به ما یفطر 
النّه الانسان بحیث لایمکنه دفعه . و مذا مو العتمد خلافا لن قال : انه یفید العلم 


النظري . قال الحافظ و لیس بشثيء ! و طال ی رده نی " شرح النخبة " فتدبر. 


واه ابهيةعی رح اد یه جر رل و60 
......... کالعلم باللوک الخالية نی الازمنة الاضية و البلدان النائية . 
یحتمل العطف علی اللوک و علی الدزمنة . و !ول آقرب و ان کان 
آبعد فههنا آمران : أحدهما آن التواتر موجب للعلم و ذلک 
بالضرورة ۰ فاٍنا نجد من آنفستا العلم بوجود مكة و بغداد . و آنه 
لیس الا بالثخبار . و الثاني آن العلم الحاصل به ضروري . و ذلک 
لّنه یحصل للمستدل و غیره حتی الصبیان الذین لا امتداء لهم ال 
العلم بطریق ۲ کتساب و ترتیب القدمات آما خبر النصاری بقتل 


(( کالعلم باللوک الخالية ی الازمنة الاضية و البلدان النائية )) : و انما اشتغل 
بالثال مع آته لیس من آداب آرباب الرسائل الوجزة غالباً لا عرفت آته !شارة ای شرط 
تواتره . (( و یحتمل العطف )) : يعني عطف البلدان ۰ (( علی اللوک و المنة و لول)): 
يعتي العطف علی اللوک (( آقرب )) : بحسب العف . (( و ان کان آبعد )) : يعني من 
جهة اللفظ . فعلی الاول یکون معناه : کالعلم باللوک الخالية و کالعلم بالبلدان النائية 
البعيدة . و علی الثانی یکون معناه : کالعلم باللوک الاضية الواقعة نی مصار 
التباعدة عنا . مثل سلاطین الروم و الفْرْسٍ السَاِقَةٍ . و کذا العلم بوجود السلاطین 
الوجودة ی الحال الواقعة نف البلاد الشاسعه ؛ فاٍنه لیس بثابت لا بالتواتر. 


تعریف المتواتروهو علی‌نوعین 

و لا اختلفوا في آن التواتر یفید الیقین آم لا ۰ فزعمت البراهمة و السمنية 
الهندية آن التواتر لایفید الیقین بل یحصل منه الظن . و الجمهور و منهم الصنف 
علی آنه یفید الیقین . و علیه اعتمد الشارح . و به جزم الامام " فخرالدین الرازي " نی 
آربعینه . ثم اختلفوا آضروري مو آم نظري . فالاکثرون و منهم الصنف علی آنه 
ضروری ۰ و علیه اعتمد الشارح و به جزم امام " الفخر " في " آربعینه ".و قال " 
آبوالقاسم " و " آبوالحسین " من مشائخ العتزلة و " آبویکر الدقاق " من الشافعية 
اشاعرة : انه نظري . و قال الحجة " الامام الغزا " : اٍنه قسم ثالث . و توقف 
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"الرتضی و المدي "۰ فقال الصنفٌّ: (( فههنا )) : يعني نی مقام آن الخبر التواتریوجب 
العلم القطعي اليقيني . (( آمران )) : يعني حکمان و قضیتان و مفهومان . لٍذا عرفت 
جمیع ما ذکرناه لک نی عذا النوع من تعریف التواتر و وجه تسمیته و مصداقه و 
موجبه و مثاله فاعلم آن نی کل من اثخبار التواترة اللوصوفة بجمیم ذلک آمرین : 
((آحد هما آن التواتر موجب للعلم )) : يعني العلم القطعي اليقيني لا العلم الظف . ((و 
ذلک )) : يعني کونه موجبا للعلم القطعي الجزمی (( بالضرورة )) : يعي بالبداهة (( فاتا 
نجد من آنفسنا العلم )) : يعني العلم الضروري (( بوجود مكة و بغداد )) : يعني بالبلاد 
التباعدة کما نجد العلم بالحسوسات بلافرق ۰ هذا تنبیه نی الواقع فان بدامة 
البدي هي تثبت بالبدامة لا بالدلیل . ( و ٍنه )) : يعني مذا العلم (( لیس الا بالأخبار)) : 
لا بالاقکار و نظار (( و الثاني آن العلم الحاصل به )) : يعني بالخبر التواتر 
((ضروري)): لا نظري و استدلالي . (( و ذلک )) : يعني کونه ضروریا بدیهیا ثابتا (( لاته 
یحصل للمستدل و غیره )) : فلایتوقف علی الفکر و النظر (( حق الصبیان الذین لا 
امتداء لهم ای العلم بطریق ۷۱ کتساب و ترتیب القدمات )) : من الصغری و الکبری 
يعني لوکان نظربا لاحتیح ال ترتیب القدمات . و اللازم منتف لحصوله لن لایقدر 
علی ذلک . 


الا ختلاف في المتواتر یفید الیقینآم لا 

(( و اما خبر النصاری بقتل عیسی علیه السلام. )) : جواب عما یقال : نا لانسلم 
آن الخبر التواتر یفید العلم القطعي اليقيني الجزمی . و ذلک لأن " الیهود و النصاری " 
آمتان عظیمتان طبقوا مشارق الارض و مفاربها . و کلهم یخبرون آن " الیسوع السیح " 
صلب . و هم عدد یستحیل تواطوّهم علی الکذب . و " لانجیل " آیضا مخبر عن 
الصلب . فاذا جوزتم کذبهم و کذب ما یُدعی آنه الانجیل . و ان مثل موّلاء ممکن 
تواطوٌ هم علی الکذب لزم الحال من وجوه : آحدها : یتعذر علیکم کون القرآن متواتراٌ 
ثانیها آن قاعدة التواتر تبطل بالكلية ؛ فان غاية خبر التواتر یصل ی مثل هذا . و 
ثالثها آن انکار مور التوارة جحد للضرورة ؛ فلایسمع . فلو قال انسان : الخبر عن 
وجود بغداد و دمشق کذّب لم یُسمع ذلک منه و عُدَ خارجا عن داثرة العقلاء ۰ و 
حینئد یتعین آن القول بالصلب حق . و آن |خبار القرآن و السلمین خلاف ذلک و 
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مشکل . فأجاب عنه الشارح قدس سره بقوله : " فتواتره ممنوع " و ذلک بوجوه : 
آحدها : آن جمیع النصاری و الیهود علی کثرتهم یوردون هذا السوال و هم لایعلمون 
حقيقة التواتر و لا شروطه . و انما فهم ذلک هذه امة الحمدية و اللة الاسلامية 
لشرفها و علو قدرما و اختصاصها بمعاقد العلوم و آزمتها دون غیرما . و ما : آنا آوضح 
ذلک . فأقول : التواترله شروط : 

الشرط لول : آن یکون الخبرعنه آمراً محسوساً . و یدل علی اعتبار هذا الشرط 
آن اشمة العظيمة قد تخبر عن القضایا العظيمة و هي باطلة . مثل اخبار العطلة 
الدهرية عن عدم الصانع . و الجسمة عن التجسیم . و الفلاسفة عن قدم العالم . و 
هم کثیرون مع بطلانهم . و سببه : آن مجال النظر بحجة الغیر یکثر فیها وقوع الخطاً . 
فلایثق ال نسان بالخبر عن العقلیات حقی ینظر و یتفکر.فیجد البرمان القطعي یعضد و 
يقوي ذلک الخبر . فحینئذ یقطع بصحة ذلک الخبر . آما !مور اللحسوسة مثل 
البصرات و تحوما فشديدة البعد عن الخطاً . و نما یقع الخلل من التواطوّ علی 
الکذب . فاذا کان الخبرون یستحیل تواطوّهم علی الکذب جعل القطع بصحة الخبر. 

الشرط الثاني : استواء الطرفین و الواسطة . فان الخبر لنا و الباشر لول و 
الواسطة الذي بینهما . فیجب استواء الطرفین و الواسطة . و الوسائط مهما تکثرت 
شرط نی کونهم عدداً یستحیل تواطوّهم علی الکذب . فاذا تقررحقيقة التواتر فنقول : 
الحس انما یتعلق بأن هذا منکوس و مصلوب علی هذه الخشبة . و ما آنه یسوع نفسه 
آو غیره فهذ ۷ یفیده الحس . بل اتما یعلم بقرائن حوال ان وجدت . آو باخبار 
نبیاء عن اللّه سبحانه . و من التقرر آن الحس لا سلطان له علی الفرق بین الثیلین . 
و لا التمیز بین الشبیهین . فیجب القطع بآن کون الصلوب - هو خصوص عیسی علیه 
السلام دون شبهه آو مثله - لیس مدرکا بالحس . و |ذا لم یکن مدرکا بالحس جاز آن 
یخرق اللّه سبحانه العادة لعیمی علیه السلام بخلق شبهه ی غیره کما آخرق العادة نی 
احیاء الوتی و غیره . ثم یرفعه و یصونه عن امانة آعداته . و مو اللاثق بجنابه ی 
ٍحسانه لخاصة آنبیانه و آولیائه . و لذا جوز العقل مثل هذا مع آن الحس لا مدخل له 
في ذلک بقي |خبار القرآن الکریم عن عدم الصلب سالاً عن کل معارض مویدا بکل 
حجه و سقط السوال بالكلية . 
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و انیها : سلمنا آن الحس یتعلق بالتفرقة بین الثلین و التمییز بین الشبیهین . 
لکن لانسلم آن عدد الباشرین للصلب کان بحیث یستحیل تواطوّه علی الکذب . و 
یدل علی آنه لیس کذلک . و ذلک لان الحواربین فروا عنه ؛ لته لو وجد آحد منهم 
لقئلته الیهود . فحینند عند التواتر متعذر من جهة شیعة النضاری . فغبر التصارق 
عن آسلافهم لایفید علما یقینیا . بل ظنا و تخمینا محضا لا عبرة به . و لذلک قال اللّه 
سبحانه : « و ما قتلوه يقيناً بل رفعه الّه الیه 4 و ما من جهة اللة اليهودية فلان 
الباشر منهم للصلب انما هو الوزعة و آعوان الولاة . و ذلک ی مجری العادة یکون 
نفراً قلیلاً کالثلائة و نحوما . و یجوز علیهم الکذب . و لایفید خبر هم العلم . و یکون 
العادة خولفت . و خبرهم للصلب عدد یمتنع تواطوّهم علی الکذب یفتقر ال نقل 
متواتر . فانه لو وقع و نقل بأخبار الاحاد لم یحصل لنا علم بالصلب . فان التواترات 
ذا نقلت بأخبار الحاد سقط اعتبارها نی (فادة العلم لجواز کذب الناقل . فلایکون 
عدد التواتر حاصلاً ني نفس المر . و النصاری و الیهود نما یعتمدون بالتورات و 
الانجیل . و لایوجد يهودي و لا نصراني علی وجه الارض يروي التورات و لانجیل عدلاً 
عن عدل ال مومی و عیسی علیهماالسلام . و اذا تعذرت علیهم رواية العدل عن 
العدل فأول آن یتعذر التواتر. و لم یبق ی الکتابین الا آخبار التواريخ بعيدة الزمان 
جدّا ؛ بحیث آن التواریخ لاسلامية آصح منها لقرب عهد ما مع آأنه لایجوز الاعتقاد نی 
فروع الدیانات علی شيء من التواریخ فضلاً عن آأصول الادیان . و اذا ظهر مستند 
ماتین الشتین العظیمتین نی العدد ي غاية الضعف . کان آخبارما ني آنفسها نی غاية 
الضعف ؛ لان الفرع لایزید علی أصله . 

و الثها : ان آصول الانجیل و الکتب التصرانية متظافرة دالة علی عدم صلب 
عیسی - علیه السلام - بخصوصه . و ذلک من وجوه لافْطوَل هذا الکتاب اللطیف 
پذکرها . 


قوله: و آما خبر النصاری علی المسلمین بالقاء الشبه و الجو اب عنهابو جوه 
قالت النصاری رداً علی السلمین : القول بالقاء الشبهة علی غير " یسوع السیح " 
يفضي ال السفسطة و الدخول نی الجهالات و ما لایلیق بالعقلاء . و بیان ذلک : آنا |ٍذا 
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جوزنا القاء شبه لانسان علی غیره ۰ فاذا رأی الانسان ولده لم یثق بأنه ولده . و لعله 
غبره آلقي علیه شبه آنه ولده . و کذلک القول نی امرآته و سائر معارفه لایثق الانسان 
باحد منهم . و نحن تعلم بالضرورة آن الانسان یقطع بأن ابنه هو ابنه . و آن کل 
واحد من معارفه مو مومن غیر شک و لا ريبة . بآن القول بالشبه یمنع من الوئوق 
بمدينة الانسان و وطنه ٍذا دخله . و لعله مکان آخر آلقي علیه الشبه . فلایثق بوطنه 
ولا بسکنه ولا بثيء مما یعرفه ویألفه . بل |ٍذا غمض الانسان عینه عن صدیقه بین 
یدیه ثم فتحها في الحال ۰ ينبفي له آن لایقطع بانه صدیقه لجواز آن یلقی شبهه علی 
غیره . لکن جمیع ذلک خلاف الضرورة و العقل . فیکون القول بالشبه خلاف الضرورة 
و العقل . فلایسمع کالقول بأن الواحد نصف العشرة . فتأمل . 

و الجواب من وجوه : آحدها آن مذا تهویل لیس علیه تعویل . بل البرامین 
القاطعة و الادلة الساطعة علی آن الّه تعالی خلق لانسان و جملة آجزاء العالم . و آن 
حکم الثيء حکم مثله . فما من ثيء خلقه الّه تعال نی العالم الا مو قادر علی خلق 
مثله . لِذ لو تعذر خلق مثله لتعذر خلقه في نفسه . فیلزم آن یکون خلق الانسان 
مستحیلاً بل جملة العالم . و مو محال بضرورة العقل . و اذا ثبت آن الّه تعالی قادر 
علی خلق مثل لکل ُيء نی العالم فجمیع صفات جسد یسوع السیح - علیه السلام - 
لها آمنال ی حیزالامکان في العدم . یمکن خلقها نی محل آخر غیر جسد یسوع السیح . 
فیحصل الشبه قطعاً . فالقول بالشبه قول بأمر ممکن لا بما مو خلاف الضرورة . و 
یوّنس ذلک آن التورات مصرحة بأن الّه تعالی جمع ما للحية في عصا موسی علیه 
السلام و هو آعظم من الشبه . فان جعل الحیوان یشبه حیواناً قرب من جعل نبات 
یشبه حیواناً و قلب العصا مما أجمع علیه الیهود و النصاری . کما جمعوا علی قلب 
النار لابراهیم الخلیل برداً . و علی قلب ید موی - علیه السلام - و |ذا جوزوا مثل هذا 
فیجوز القاء الشبه . 

و ثانیها : قال " یوحنا " : کان یسوع مع تلامیذه ی البستان فجاء الیهود نی طلبه 
فخرج الیهم علیه السلام . و قال لهم : " من تربدون " قالوا : یسوع . و قد خفي 
شخصه عنهم ففعل ذلک مرتین و مم ینکرون صورته مع آن " الانجیل " ناطق بآن 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفیة (الجزءالاول) سس 
الیسوع نشاً بین آظهر الیهود . و کان في مواسمهم و آعیادهم ومیا کلهم یعقلهم و 
یعلمهم . و یناظرمم و یعجبون من براعته و کثرة تحصیله . و ذلک دلیل الشبه و الرفع . 

و ثالثها : انه یحتمل آأن اللّه تعالی صور لهم غيره بصورته . و صلبوه و رفع 
الیسوع. و یدل علی ذلک آنهم سألوه فسکت . و ی تلک السکتة تغیبت تلک الصورة . 
و مذا ممکن و اللّه تعالی علی کل شيء قدیر. و نتم لیس عندکم نصوص قاطعة بصلبه 
مما بینا من ااحتمالات . و الیهود ایضاً لیسوا قاطعین بذلک ؛ لنهم نما اعتمدوا علی 
قول یهودٍ فأي ضرورة تدعوکم الی |ثبات آنواع /امانة و العذاب نی حق رب الارباب 
علی زعمکم آیها الدواب ! فسبحان من جعل الجهل شعارهم و الضلال دثارمم . 


قالت النصاری : قتل الیسوع کان لا جل التطهیر و الر دعلیهم 

و من جملة جهالات النصاری : تقوْل آن قتل الیسوع و ما جری علیه کان لاجل 
التطهیر . فنقول : لتطهیر من آمن آو من کفر . فان قالوا : من کفر. فکیف یکون 
تطهیر الخطایا بأقبح منها من صلب الرب و امانة الخالق کبر ؟ و ان قالوا : من آمن . 
فکیف یکون فعل الکفار طهر اللأبرار . و ٍنما یطهر الانسان عمله الصالح . ثم یمان 
کان في التطهیر. و الا فلا عبرة به و العجب کل العجب ! و آي فساد زال من العالم 
بقتله و صلبه . و آي صلاح حصل ؟ بل العالم علی حاله و الناس علی ما کانوا علیه من 
صالح و طالح و رفع و خقض و ابرام و نقض . بل الصيبة القي حصلت بامانة الرب 
علی زعمهم لم یحصل نی العالم قبلها مثلها . و لایحصل بعدها مثلها . و کان في غناء 
عن هذا التطهیر . و بالجملة ااسهاب نی مذا الباب یضع الزمان . آما سلوک طریق 
الانظار العقلية فلیس القوم أملاً لذلک . بل عاجزین عن تصویر دینهم فضلاً عن 
|قامة الدلیل علیه . فکیف یلیق بالعاقل آن یوّملهم للحدیث معهم . نما آُردت التنبیه 
علی آنهم یمشون ما هم علیه من الضلال بنوع من الشعبدة و آصناف من الخیال ؛ ما 
عدموا الحق الذي یصدع القلوب و تقبله . و آنا آنبهک علی آن القوم لیس لهم حظ 
من النظر و الفکر و لا العقل الستقیم و الفهم السلیم . بل وجدوا آبامم علی الضلال 
فهم علی آثارمم یهرعون . 
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قول الیهود بتابید دین موسی و بطلان نبوة عیسی و الجو اب عنه بو جوه 

(( و الیهود بتأبید دین موسی - علیه السلام - فتواتره ممنوع )) : قالت الیهود : و 
آجمع السلمون معنا علی صحة شريعة مومی - علیه السلام - و آنه الصادق البر. و 
قد قال : تمسکوا بالسبت ما دامت السماوات و لارض. فلایکون بعده رسالة آخری . 
فتبطل رسالة عیسی - علیه السلام - ۰ و لنها انما تثبت بالعجزة . و العجزة انم 
یحصل بها العلم لن باشرها . حتی یقرق بینها و بین السحرو السیمیا و الشعبدة قالوا: 
و نحن - آیها الیهود - باشر سلافنا آمر عیسی ۰ و هم عدد یستحیل تواطوّمم علی 
الکذب . و حققوا مره فوجدوه یتعاطی نوعا من السیمیا . فیظن الناس !حیاء الوتی 
و لیس کذلک . و کذلک جمیع ما یعتقده السلمون آنه معجزة دالة علی صدقة . 
فينبغي تقلیدنا . لانا الباشرون بحقيقة ما جاء . و نحن یستحیل تواطوّنا علی الکذب. 
فیکون خبرنا قاطعاً بدیهیّا . فمن ادعی خلاف ذلک فدعواه باطلة بالضرورة . و الجواب 
من وجوه : آحدها : البرمان العقلي علی نبوة عیبی - علیه السلام - آن النبي من جاء 
بالعجزة . و مو- علیه السلام - جاء باللعجزة فیکون نبیّا . آما ن الني من هو کذلک 
فبالاتفاق . و لانا لانعني بکوته تبیا غیر هذا. 

و ما انه علیه السلام جاء بالعجزة . فلان احیاء الوتی من أعظم العجزات . و 
آما قولهم : لایعلم اللعجزة الا من باشرها فممنوع . و ما قولهم : (تهم عدد یستحیل 
تواطومم علی الکذب فیکون مخالفهم مخالفا للضرورة . فلیس بصحیح بل غلط 
محض و جهل صرف . فان هذه القدمة انما تفید ی التواتر و التواتر نما یکون ی 
مور الحسیات . کما تقدم بیانه . و الرسالة و النبوة لیستا من المور الحسية فلا 
عبرة بکثرة الناقلین فیها . کما لو آخبروا عن قدم العالم فانه لایفید خبرمم علما . و 
آحوال السیح في زمده و صدقه و ایثاره لتخرته و اعراضه عن الدنیا آمر معلوم من 
التواریخ القديمة و الرسائل النزلة التي قام العجزة علی تصدیق رسلها ۰ فیحصل 
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القطع بنبوة - علیه السلام- و هو الطلوب . 

و ثانیها : وافقت الیهود علی ظهور الخوارق عی یده . و [نما قالوا : مي من قبیل 
السیمیا . و تارةٌ یقولون : هي من قبیل الشیاطین . و علی تقدیرین جمیع ما یقولونه 
یلزمهم في قلب العصا ثعباناً . و الید بیضاء . و فلق البحر و نتق الجبل و سائر 
معجزات رسلهم و آنبيائهم . فما مو جوابهم عن معجزات رسلهم هو جوابنا عن عیسی 
- علیه السلام - . 


و الثها : ان بخت نصر قتل الیهود و حرق التورات حتی لم تجدوا. و کانوا لایرون 
حفظها مأمورا به . و کان مختصا بأولاد مارون من بني |سرائیل . ثم بعد السنوات 
الکثيرة التطاولة لقنهم عزیر مذه التورات بأیدیهم من فصول جمعها لایدری هل 
آصاب آو خطاً . و لا جرم وقعت فیها التجاسات و ما لایلیق بالنبوات . و مثل هذا 
لایجوز الاعتماد علیه ؛ حق نقطع بکوته من اللّه سبحانه ء و ین القطع ي خبرواحد و 
آين التواتر ؟ فثبت آن التورات لایجوز !اعتماد علیها . 


قالت الیهود: المسلمون ید عون آن التور اة فیها تبدیل و هو علی نظام 
واحدو الجواب عنه بو جوه 

قالت الیهود رادة علی السلمین : یدعون آن الشريعة الحمدية نسخت کثیراً من 
آحکام التورات مثل : تحریم الشجوم . و لحوم الابل . و صید السبت. و مخالطة 
الحائض ۰ و تحریم الیسیر من الخمر و نحو ذلک . و هو محال لآن القول بالنسخ 
يقتضي تجویز البدء و الندم علی اللّه سبحانه . و مو محال ۰ فالتسخ محال .فیکون 
شريعة التورات مستمرة ال قیام الساعة . و الشريعة الحمدية الدعية للنسخ باطلة . 
و مو الطلوب . ثم انا نقول : الفعل ان کانت مصلحة حسنة في نفسه وجب آن لا یحرم 
آو مفسدة في نفسه وجب آن لایومر به . فالقول بالنسخ يودي ای انقلاب الحقائق بأن 
یصير الحسن قبیحا . و قلب الحقائق محال . فالنسخ محال . و ایضاً کلام اللّه 
سبحانه قدیم أزلي . و حکمه کلامه . فیکون الشمر و النهي قدیمین . فیجتمع المر و 
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النهي في الفعل الواحد . و هو محال ۰ فیکون النسخ الفضي الیه محالا . و هو 
الطلوب . آقول قبل الخوض ي الرد علی الضالین : النسخ : نی اللغة الازالة ۰ و نی 
اصطلاح آمل الاسلام بیان مدة انتهاء الحکم العملي الجامع للشروط ؛ لن النسخ 
لایطراً عندنا علی القصص . و لا علی اْمور القطعية العقلية ۰ مثل ان صانع العالم 
موجود . و لا علی المور الحسية مثل ضوء النهار و ظلمة اللیل . و لا علی الاحکام التي 
تکون واجبة نظراً ای ذاتها . مثل آمنوا و لاتشرکوا . و لا علی الاحکام الوّبدة مثل ۶ و 
لاتقبلوا لهم شهادةّ آبداً # ولا علی اثحکام الوقتة قبل وقتها العین . مثل * فاعفوا 
و اصفحوا حقی ياتي الّه بأمره 4 بل یطراً علی الحکام التي تکون عملية محتملة الوجود 
و العدم غیر موّبدة و لا موقتة . و تسمی الاحکام الطلقة . و لیس معنی النسخ الصطلح 
آن الّه سبحانه آمر آو نهی آولاً . و ما کان یعلم عاقبته . ثم بداله رأي فنسخ الحکم 
ول لیلزم الجهل . و لیلزم الشناعة عقلاً . بل معناه آن اه سبحانه کان یعلم آن هذا 
الحکم باقیا علی الکلفین ای الوقت الفلاني ثم ینسخ ۰ فلما جاء الوقت آرسل حکماً 
آخر ظهر منه الزيادة و النقصان و الدفع مطلقا. ففي الحقيقة هذا بیان انتهاء الحکم 
ول . لکن لا لم یکن الوقت مذکوراً نی الحکم الول ۰ فعند ورود الثاني یتخیل 
لقصور علمنا نی الظامر آنه یفید . و لا استحالة ی مذا العی لا بالنسبة ای ذات اللّه 
سبحانه و لا ال صفاته . فکما آن في تبدیل الواسم : مثل الربیع و الصیف و الخریف 
و الشتاء . و کذا ی تبدیل اللیل و النهار. و تبدیل حالات الناس : مثل الفقر و الفی و 
الصحة و اللرض و غیرها . جکماً و مصالح للّه سبحانه : سواء ظهرت لنا آو لم تظهر. 
فکذلک ی نسخ الاحکام حکُمْ و مصالح نظرا ال آحوال الکلفین و الزمان و الکان . آا 
تری آن الطبیب الحاذق یبدل الاأدوية و الْغذية بملاحظة الربض و غبرما علی حسب 
الصلحة ال یراها ؟ و لایحمل أحد فعله علی العبث و السفاهة و الحماقة و الجهل. 
فکیف یظن عاقل هذه شور نی الحکیم الطلق العالم بالاضیاء بالعلم القدیم اي 
البدي ؟ و |ٍذا تیقنت هذا فأقول : و الجواب من وجوه : آحدها آن النسخ لیس 
فیه بداً و لا ندم ؛ لن البداً - يعني بمعی تبدیل الرأي - و الندم آن یظهر ما لم 
یکن ظاهراً قبل . کما یبدا للانسان في سفره أو یندم علیه !ذا ظهر له آن 
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«قامة هي الصلحة . و قبل ذلک کان جاملا صلحة لاقامة. و اللّه سبحانه 
بکل شيء علیم . فالبدء و التدم علیه محالان . لکن معنی النسخ آنه سبحانه 
علم نی ال آن تحریم الشحوم مثلاً مصلحة للمکلفین ی الزمن الفلاني ۰ و 
مفسدة للمکلفین نی الزمن الفلاني . و یعلم نی رل آنه یشرعه نی وقت 
اللصلحة . و ینسخه نی وقت الفسدة . فقالحکم الناسخ و النسوخ کلاهما 
معلوم له تعالی أزلاً و آبداً . و لم یتجدد نی العلم ما لم یکن معلوماً حتق یلزم 
البدء . بل الثحکام تابعة مصالح الاوقات و اختلاف المم . و لیس نی هذا شيء 
من الحال . 

"و ثانیها ": اتفاق الیهود و النصاری علی آن آدم - علیه السلام - شرع ال 
سبحانه له تزویج الاخ من أخته التي لیست توءمة مع اتفاقنا علی تحریم ذلک 
بعد آدم - علیه السلام - و هذا حقيقة النسخ فقد اعترفوا به . فلایکون محالا 
علی اللّه سبحانه . 

" و ثالثها " : لن من آأحکام التوراة آن السارق اذا سرق نی الرة الرابعة 
تثقب آذنه و یباع . و قد اتفقنا علی نسخ ذلک . فیکون النسخ جائزاً (جماعاً 
فلایکون محالا علی اللّه سبحانه . 

" و رابعها " : ِن فريقي الیهود و النصاری متفقان علی آن نف التوراة : ان 
له سبحانه قد آبدل ذبح ولد (برامیم الخلیل بالکبش . و ذلک آشد آنواع 
النسخ ؛ لاته نسخ قبل فعل شيء من نوع الأمور به آو آفراده . و (ذا شهدت 
التوراة بأشد آنواع التسخ فلجواز غیره بالطریق الاو . 

" و خامسها " : لن نی التوراة آن الجمع ی النکاح بین الحرة و الشمة کان 
جائزاً نی شرع ایراهیم الخلیل لجمعه بین سارة الحرة و هاجرة الهمة . و قد 
حرمته التوراة . 


" و سادسها " : ان في التوراة قال اللّه سبحانه لومی علیه السلام : آخرج 
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انت و شعبک من مصر لترئوا ٩ارض‏ القدسة الي وعدت بها آباءکم ابرامیم 
الخلیل آن ورئها نسله ۰ فلما صاروا ال التیه قال اللّه سبحانه : لاتدخلوها 
لانکم عصیتمونی . و مو عین النسخ . " و سابعها " : تحریم السبت فانه لم یزل 
العمل مباحاً ال زمن موسی - علیه السلام - و مو عین النسخ . " و ثامنها " : لن في 
التوراة ما هو آشد من الندم و البدء . ففیها مرض سلطان الیهود حزقیال . و وی 
له سبحانه ای آشعیا علیه السلام : قل لحزقیال یوجی . فانه یموت من علته هذه . 
فأخبره فبکی حزقیال و تضرع . فاوی اللّه سبحانه ای آشعیا آنه یقوم من علته و ینزل 
ال الهیکل بعد ثلائة یام . و قد زبد ی عمره خمس عشرة سنة . و مثله ی التوراة 
کثیر . " و تاسعها " : ٍن النسخ علی وفق رعاية الصالح کما عرفت | نفا نی القدمة 
المهدة . و ذلک لان المم مختلفون نی القوة و الضعف. و الیسار و اعسار . ولین 
القلوب و غلظها . و اقبالها و ادبارما . بل الانسان الواحد تختلف أحواله نی ازمنة 
الختلفة . فاذا شرع الّه تعالی حکماً لعنی ثم تغیر ذلک العنی . فمقتضي رعاية 
الصالح نسخ ذلک الحکم ای ضده آو نقیضه . کما وجب الذبح علی ابراهیم الخلیل 
لاسحاق - علیه السلام - لیظهر الانابة و التسلیم لقضاء الّه تعالی من الائنین . فلما 
ظهر ذلک و حصلت مصلحة اابتلاء فرعاية الصالح تقتضي نسخ وجوب الذبح . 
فیکون النسخ علی وفق رعاية الصالح . و آما آنه |ذا کان علی وفق رعاية الصالح یکون 
جائزا فلأن رعاية ا؛لصالح جائزة علی ال سبحانه (جماعاً ء و نما اختلف الناس : هل 


تجب آم لا . و مذمب آمل الحق عدم الوجوب و سیأتي . 


فان قیل : اعتر اض علی المقام الأول بالمعار ضة 
قالت الیهود رادة علی السلمین : و من العجائب آن السلمین یدعون آن 
التورات فیها تبدیل و تغییر. و آنها لیست علی وضعها الأول النزل من عند اللّه 
سبحانه ؛ مع آنها منتشرة ی الشرق و الفرب و ساثر آقطار الارض . و هي علی 
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نظام واحد لا اختلاف فیها و لا تغیر و لا تبدل ۰ و ینقلون عن قرآنهم آن فیه آن 
له سبحانه آخبر عنا : نا نحرف الکلام عن مواضعه مع آننا ما حرفتا و ما 
بدلنا . و مذا کتبنا و کتبهم تحکم بیننا و بینهم ۰ هل فیها تبدیل أم لا ۰ و 
الجواب من وجوه : آحدها آن الیهود تعترف بأن سبعین کومانا اجتمعوا علی 
تبدیل ثلائة عشر حرفا من التوراة بعد السیح ی زمن القياصرة . و من اجترً 
علی تبدیل حرف من کتاب اللّه . و تحریفه لایوثق به فیما یدعی آأنه کتاب اللّه . 
اذ لعله مما حرقه . و الکومان هو القدم نی آصول دیاناتهم و صاحب هي 
کلهم. و لایکون الا من ولد مارون علیه السلام . و اتفق الیهود علی آن التوراة 
ما کانت توجد الا عند الکوهان وحده . فاذا کان هذا ثتاژهم الجمیل فعلی من 
یحصل التعویل بل یجزم الطفل بوقوع التغیر و التبدل . 

" و ثانیها " : ان التوراة مبدلة قطعا لا تقدم بیانه . مما اشتملت علیه من نسبة 
انبیاء و خاصهٌ عباد له ای الفسق و الزنا و شرب الخمر . و ما لایصدر من آدنی 
السفلة ؛ حق آنهم یسمون مذه الحکایات بالنجاسات مع قیام لادلة القاطعة علی 
عصمة الاأتبیاء . فیحصل الجزم بعدم صحة ما نی آیدیهم من التوراة . 

" و الثها ": ٍن آحبار الیهود یعلمون علماً یقینیا آن مذه التوراة لیست منزلة علی 
بني !سرائیل بعینها بسبب آن مومی علیه السلام صان التوراة عن بني |سرائیل » و 
منعها منهم . و خص بها آولاد مارون . و ذلک قول التوراة " تفسیره ": و کتب موسی 
علیه السلام مذه التوراة . و أعطاها لائمة بي |سرائیل . و کان بنو مارون الائمة و 
قضاة الیهود و حکامهم . و لم یبذل موسی علیه السلام بني اسرائیل الا نصف 
السورة . و ذلک قول التوراة " تفسیره " : و کتب موسی علیه السلام هذه 
السورة . و علمها بني اسرائیل . و هذا دلیل علی آن موسی علیه السلام لم 
یعط بي اسرائیل الا هذه السورة . لم یکن بنو اسرائیل یعلمون من بقية 
التوراة شیئا . ثم ان الهاروتیین الذین خصوا بالتوراة لم یکونوا یعتقدون آن 


جفُظها واجب آو سنة . بل کان الحفظ فیهم لبعضها یقم بالاتفاق . و علی 
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سبیل الفضيلة ۰ کما یحفظ السلمون التواریخ و غیرما . لیکون ذلک لهم 
فضيلة بین الناس . لا آنهم مأمورون بها شرعاً . فان کابروا نی ذلک لظابهم 
بنقل خلافه من التوراة . فلایجدونه ثم قتل " بخت نصر " الهارونیین علی دم 
" یحی " علیه السلام حين آنکر علی ملک بني !سرائیل في زمانه زواجه لابنة 
امرأته فضرب عنقه و دفن ۰ فبقي کلما ردم فار الدم مع طول الایام حتی قدم 
" بخت نصر " . فقال : ما هذا الدم فقیل : انه یفور کلما رَدَمّ . فقال : انه 
یقول : خذوا بثأري . فقتل من بی اسرائیل علیه سبعین آلفاً . فسکن الدم . فلما 
رأی " غذیر " آن القوم قد أحرق هي کلهم و زالت دولتهم و عدم کتابهم ۰ جمع من 
محفوظاته و من النقول الي کان یحفظها الکهنة ما لفقوا منه ی مذه التوراة الي 
بأیدیهم . و ذلک بعد سبعین سنة بعد " بخت نصر " . فلذلک بالغوا ‏ تعظیمهم 
"غزیرا " غاية البالغة . و یزعمون آن التوراة تنزل علی قبره ای الان ۰ فالذي نی آیدیهم 
نی الحقيقة " کتاب غُرّیر " و لیس کتاب اللّه سبحانه . و ٍذا طالعت فصولها دلت علی 
آن الذي جمعها أجل جامل بالصفات الربانية و الداب النبوبة . و لذلک نسب ی اللّه 
تعای صفات التجسیم و الندامة علی ما مضی من آفعاله . و آنه ندم علی الطوفان 
فهذا أصل توراتهم . ثم آنهم مع مذا الاصل الواهي الذي لایوثق بِشيء منه لیس علی 
وجه الارض منهم بشر یروی التوراة عدلا عن عدل بل هي تلفیقات مجهولات و تواریخ 
موضوعات ؛ بحیث آن التواریخ الاسلامية خبر منها و آوضح بکثیر لقرب عهد زمانها. 
فان بعد الزمان الفرط يقتضي مزید عدم الوئوق آکثر . مع آن السلمین لایجیزون 
الاعتماد علی التواریخ نی شيء من الحکام البتة . و الیهود یجعلون هذه التلفیقات و 
التواریخ عمدة لعادهم و شریعةٌ لخالقهم . و مانعة مما ورد من الحق الحض . و 
هو غاية الخذلان . فظهر بهذا آن التوراة التي بأیدیهم لایقطم بها و لایظن آن 
شینا من عند الّه جل جلاله و هو الطلوب . فتأمل نی مذا القام . فقد غفل 


اهر اه علیشرح الما نسفة جر هوک سس 
........ فان قیل : خبر کل واحد لایفید الا الظن . و ضم الظن ال 
الظن لایوجب الیقین . و أیضاً جواز کذب کل واحد یوجب جواز 
کذب الجموع ؛ لانه نفس الاحاد . قلنا: ریما یکون مع الاجتماع ما 
ایکون مغ تفراق کفوه اتحیل الوتفشی الشعرات ۱ 


الضرق بین حکم الکل المجموعي و بین حکم الکل الا فرادي 

(( فان قیل )) : اعتراض علی القام لول علی سبیل العارضة . و منشوه عدم 
الفرق بین الکل الجموعي و بين الکل لافرادي ۰ و قیاس حکم الکل الجموعي علی الکل 
اافرادي (( خبر کل واحد )) : يعني من آمل التواتر (( لایفید الا الظن و ضم الظن . ال 
الظن لایوجب الیقین )) : قالوا : لا لم یکن کل واحد من لخبار مفيداً للیقین فکذا 
مجموعها . کما تقول : ٍن کل واحد من الحبش لا لم یکن آبیض امتنع آن یکون الکل 
البیض . و کما تقول : کل قطرة من الکوز لايكفي الوضوء . فکذا ضم قطرة الی آخری 
لايكفي الوضوء . و حاصله : |ٍن الخبر التواتر ۷۱ جملة آخبار آحاد . و خبر الواحد 
لایفید الا الظن . و لا شک آن اجتماع الظن مم الظن یفید الظن لایفید الیقین . (( و 
آیضاً )) : معارضة ثانية علی القام الژول . (( جواز کذب کل واحد یوجب جواز کذب 
الجموع )) : قال الکذب جائز علی کل واحد من أمل التواتر . فوجب آن یبقی ذلک 
الجواز حال لاجتماع ( لته )) : يعتي الجموع من حیث الجموع . (( نفس الاحاد )) : و 
علی هذا امتنع القطع و الجزم علی آن الکذب لایقم . (( قلنا )) : منشوه فرق بین حکم 
الکل الجموعي و بین حکم الکل الافرادي و ذلک لأن الکل علی ثلائة آقسام : الول آن 
الکل بمعنی الكلي . و هو الذي یعبر عنه بالكلي . ویراد به الطبعية من حیث العموم و 
طلاق. و التعقدة منه قضية طبعيةٌ نحو : کل انسان نوع . و کل حیوان جنس يعني 
انسان الكلي نوع و الحیوان الكلي جنس . و الثاني : الکل بمعنی الکل الجموعي . و هو 


الذي یعبر عنه بالجموع . و یراد به مجموع من الأفراد من حیث هو مجموع نحو : کل 
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ٍنسان لایسعه مذه الدار. يعني مجموع جمیم آفراد الانسان لایسعه هذه الدار نحو : 
کل انسان لایشبعه هذا الرغیف . و النعقدة منه ما قضية شخصية . و الیه ذمب 
الفاضل اللاموري . مذا اذا کان الضاف الیه للکل جزئیا حقیقیّا نحو: کل زبد حسن. 
لْن مجموع آجزاء الشخص شخص . و کلما حکم فیها علی الشخص فهي شخصية و 
مخصوصة . آو النعقدة مته مهملة . و هو مختار الشارح قدس سره . مذا |ذا کان 
الضاف الیه للکل کلیّا نحو : کل (نسان لایشبعه هذا الرغیف . لأن الجموع من حیث 
الجموع . و ان کان شیئا واحدا نی الواقع ؛ لکن یحتمل الزبادة و النقصان عند العقل. 
فیحتمل التعدد و لم یبین كمية الأفراد . فصارت مهملة. و الثالث : الکل بمعنی الکل 
الافرادي . و مو الذي یعبر عنه بکل فرد يعني به کل فرد من آفراد الوضوع بالاستقلال 
نحو: کل انسان حیوان يعني کل فرد من آأفراد الانسان حیوان . و النعقدة منه قضية 
محصورة ؛ لأن الحکم فیها علی الأفراد مع بیان کمیتها ۰ و کلما هو کذلک فهي 
محصورة . 

و (( ریما یکون مع الاجتماع ما لایکون مع الانفراد )) : و حاصله : نا لانسلم 
آن ضم الظن ال الظن لایفید الیقین . و لانسلم أیضاً آن جواز کذب کل واحد من 
لتحاد یوجب جواز کَذپ الجموع من حیث مو مجموع . فانه یجوز آن یکون مع 
اجتماع الافراد قوة لاتکون مع الانفراد . (( كقوة الحبل الوّلف من الشعرات )) : 
يعني ۷ تری آن کل شعرة شعرة لایصلح آن یربط بها السفينة آو الفیل . و اذا 
سُوّیّ من الشعرات حبل متين یصلح آن یربط بهذا الحبل الفیل آو السفينة . آا 
تری آنه یصح آن یقال : مهذا الرغیف یشبع کلا من انسان صادقاً . و لایصدق 
قولنا : ذلک یشبع مجموع آفراده من حیث هو مجموع . و یصدق سبعون رجلاً 
حاملون لهذا الحجر . و لایصدق کل واحد منهم حامل له . و بالجملة و مو قول 
یصادم الحس و تبطله البداهة . فکیف یکون خبر الواحد خبر الجماعة . و ما هي 
فائدة ااجتماع حینثذ من القوة و التعاون . 


8.۳9۳۲ 
......... فان قیل : الضروریات لایقم فیها التفاوت و الاختلاف . 
نحن نجد العلم بکون الواحد نصف ا۲ثنین آقوی من العلم بوجود 
اسکتدر ۰ و التواتر قد آنکرت افادته العلم جماعة من العقلاء 
كالسمنية و البراهمة . قلنا : هذا ممنوع بل قد یتفاوت آنواع 
الضروري بواسطة التفاوت نی الالف و العادة و المارسة و 


(( فان قیل )) : سوال علی القام الثاني بالعارضة (( الضروریات لایقع فیها 
التفاوت )) : يعني ما سبق من آن مذا الخبر یفید العلم الضروري لایتفق مع ما ثبت 
من آن الضروریات لایقع فیها التفاوت بأن یکون بعضها أخفی من بعض لان الخفاء 
يناني البداهة. (( و ااختلاف )) : و آیضاً فالضروریات لایختلف فیها . يعني لایقم 
اختلاف العلماء ی ایجاب حکم ضروري و سلبه . و الا لکان ایجابه عند الناني محتاجا 
ی النظر و الکسب . (( و نحن نجد العلم بکون الواحد نصف لثنین آقوی من العلم 
بوجود |سکندر )) : فثبت التفاوت . (( و التواتر قد آنکرت افادته العلم جماعة من 
العقلاء )) : فثبت ااختلاف (( کالسمنية )) : طائفة من الهند من عبدة لاصنام 
منسوية ی سومنات من أعظم آصنام الهنود . (( و البراهمة )) : جمع برممن . و هم 
قوم من الهند من عبدة الوثان ینکرون البعث الجسماني و ینکرون بعثة الأنبیاء . 
((قلنا : هذا )) : يعتي عدم التفاوت و عدم الاختلاف في الضروری (( ممنوع )) : يعني و 
الجواب عن کل بالنع . (( بل قد یتفاوت آنواع الضروري )) : لکن لا من حیث خفاء 
الحکم ی نفسه حق ینانی البدامة بل . (( بواسطة التفاوت نی الالف و العادة و 
المارسة و الخطار بالبال )) : يعني قد یکون الحکم البديهي مما لم یألفه العالم . 
فیجد الاعتقاد به آقل من الاعتقاد و الاذعان بالألوف . اٍذ بضرورة العقل آن طبع 
اانسان لایتبادر و لایسارع ای قبول غیر الألوفات نحو مسارعته و مبادرته ای قبول 
الألوفات . آما بعد الف فیجد الاحکام الضرورية بأسرها علی السواء . 


اهر اه علیشرح الق نسفیة جر« رلوک سس 
....... و تصورات آطراف الحکام و قد یختلف فیه مکابرة و عناد 
کالسوفسطائية ی جمیع الضروریات ۰ و النوع الثاني خبر الرسول 
اموید آي الثابت رسالته بالعجزة والرسول انسان بعثه الّه تعال .... 


(( و تصورات آطراف الحکام )) : يعني من الوضوع و الحمول . یقول : قد یکون 
الوضوع و الحمول في الحکم البديهي بدیهیین نحو: الواحد نصف آلاثنین . و قد یکون 
نظریین نحو : الواجب الوجود لیس بجومر . فنجد الحکم نی القضية لول آوضح و 
آظهر منه ی القضية الثانية من حیث تصور الطراف . آمابعد تصورها فلا تفاوت نی 
نفس الحکم . (( و قد یختلف فیه مکابرة و عناداً )) : يعني و قد یقم فیه الاختلاف و 
التازعة مکابرة . و الکابرة کما قال بعض الأفاضل : هي لم یکن الغرض منها اظهار 
الحق . بل الغرض منها مجرد لالزام علی الخصم . و قد یقع فیها الخلاف عناداً . و 
العاندة هي منازعة ی مسئلة علمية مع عدم العلم ی کلامه و کلام خصمه و صاحبه . 
(( کالسوفسطا ثية )): يعني مثل اختلافهم (( في جمیع الضروریات )) : اشارة ای آن 
اختلاف الكابرة و العاندة لایضر ی ضرورة الحکم . و الا لبطلت الضروربات بأسرها و 
بتمامها . آقول با فرغ عن النوع الول شرع نی الثاني فقال : (( و النوع الثاني : خبر 
الرسول الوید )) : الوّید ما علی صيفة اسم الفاعل - يعني القوي للدین- بالادلة 
القاطعة . آو علی صيغة اسم الفعول . و لیه آشار بقوله (( آي الثابت رسالته )) : 
يعني النصور من عند ال سبحانه بالبرامین القاطعة و الحجج الساطعة العقلية و 
السمعية . (( باللعجزة )) : و سيأتي تفسیره . 


والر سول انسان: اختلاف العلماء في هذاالتعر یف و الصواب قیه 

(( و الرسول انسان بعثه اه تعالی )) : و اعلم أولاً آن الغرض من التعریف اما 
تحصیل صورة غیر حاصلة آو تعیین صورة من بین الصور الخزونة . الثاني هو 
اللفظي. و الغرض منه التفات ای العی بعد الذمول عنه ۰ و ول هو سيي . فان 
کان القصود تصویر مفهوم الاسم مع عزل اللحظ عن الوجود فاسعي بحسب للاسم . 
و ان لوحظ الوجود آیضاً نی التصویر قاسعي بحسب الحقيقة ۰ هذا علی ما مو 
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الشهور بین القوم . و ذا وعیت هذا فاعلم آنه قال الفاضل اللاهوري : ن هذا 
التعریف لفظي . و لذا جاز أخذ النوع فیه . و قال الفاضل الجائمي راداً علی الفاضلٌ 
اللاهوري : ان مذا التعریف لیس بلفظي ؛ لأن الغرض منه تفهیم من لایعلم معنی 
النبي اصطلاحاً , و الصواب آن الحکم الجزمی من کل منهما لیس بصواب . فهذا 
التعریف یحتمل آن یکون اسمیا لو کان الغرض منه تصویر معتی الني لن لایعلمه ۰ و 
یحتمل آن یکون لفظیا و مو الناسب بعبارات أمل اطلة من القدماء . فانهم کثیراً ما 
یکتفون بالتمثیلات نی التعریفات . قال أستاذ الهند و أستاذ الکل نی النظامية : و 
التعریف اسعي حقيقي و مو الظامر. آو لفظي و مو الناسب لشان عبارات آمل اللة 
من القدماء . و مو منقول منهم آیضاً فانهم کثیرا ما یوردون التمثیلات و نحوما نی 
التعریفات . و جعل التعریف اللفظي سبیا لتخذ النوع فیه لیس بسدید ؛ لأنه جاز ذکر 
اأتواع في تعریف الصناف !سمیا کان و لفظیا . فی " الحاشية الكمالية ": و لا بأس نی 


آخد اشتواع ی تعریف الاصناف . 


وجه التخصیص با لا نسان في التعر یف 
- و انیا - ٍن التخصیص بالانسان لأن البحث ي نبوة لانسان . آو لانه لم یثبت 
نبوة اللک . و آما الجان . فیتفق علی نفي النبوة عنهم . في " الحاشية الكمالية " 
اتفاق علی نفي النبوة عن الجان . و ي " النظامية " : و ما الجان فمتفق علی نفي 
النبوة عنهم . و نی " الحاشية الكمالية ": 


والقول بنبوة مریم مر جوح و النقد البسیط علی الشیخ و ابن حزم 

و القول بنبوة مریم مرجوح . فایثاره علی الرجل لانهما سیان في القصود . و قال 
و حید الدمر فرید العصرني " النظامية " : ولیس ایثاره علی الرجل لدخول مریم . فان 
القول بنبوتها مرجوح . بل لأنهما سیان نی الفاد ۰ فأیهما خذ یصح . ثم لایذمب 
علیک آن عدم نبوة اللک نما هو بالعی الذکور . و آما الرسالة و السفارة فتحققت نی 
اللک . - و ثالثا - آنه قال امام القرطي : و فیه الاختلاف تي نبوة ریم نسوة : مریم و 
آسية و سارة و ماجرة . و زاد الحافظ التقن السراج ابن اللقن حواء و أم موسی - 
علیهما السلام - ۰ و ذمب آأمل التحقیق ی آن الذکورة شرط للنبوة خلافا لشیخ 
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مشائخ الثشاعرة الشیخ " آبی الحسن الشعري ". و خلافا للحافظ " ابن حزم الظامري ". 
و استدلوا بقوله سبحانه : 3 وما آرسلنا من قبلک الا رجالا نوج الیهم 4 و بآن النساء 
ناقصات العقل و الدین . و الني یکون أعقل أمل زمانه . و بآن الانوثة تنافر الدعوة و 
ااشتهار . فهذه النساء علی القول الراجح من آولیاء اللّه سبحانه . و سياٌتي التفصیل 
و آدلة الطرفین نی آخرالکتاب . تفکر . - و رابعا - آنه لایشترط في النبوة شرط من 
الرباضیات و الجاهدات نی الخلوات و الانقطاعیات . و الاستعداد الذاتي من صفاء 
الجوهر و ذکاء الفطرة کما زعمت الفلاسفة . بل اللّه سبحانه قادر مختار یختار برحمته 
من یشاء من عباده و حیث یجعل رسالته . و التفصیل نی الفصلات . و سيأٌتي . 


اختلضوافي النبي و الر سول!ما متباینان 

- و خامساً - اختلفوا ی الني و الرسول . !ما متبائنان . قال صاحب جامم 
الرموز: فالرسول من جاء بشرع مبتداً . و النبي من لم یات به . و ان آمربالابلاغ کما نی 
" شرح التأوبلات ": و مو الظامرمن قوله تعالی : 9 و ما آرسلنا من قبلک من رسول و لا 
تبي 4 فیکون کل منهما في غيره مجازاً . انتهی عبارته . آقول : و هذا غیر صحیح 
لتحققهما نی بعض الواد قال الّه سبحانه ی حق کل من موسی و |سماعیل : 3 و کان 
رسولا نبیا 4 و قال في حق نبینا و رسولنا محمد قه : # و لکن رسول الّه و خاتم 
النبیین 4 و اما متساویان . فکل ني رسول و کل رسول ني لا فرق بینهما الا بحسب 
اللفهوم . فهو من حیث آنه قال له سبحانه : ۶ انا ارسلناک 4 آو ماني معناه یسی 
رسولا ۰ آو من حیث آنه آنباً للخلق أحکامه یس نبیاً . و مذا مذهب جمهور العتزلة . 
و اختاره الشیخ ابن الهمام من الا تربدية و الشیخ التفتازاني من شاعرة حیث قال نی 
" شرح القاصد " : النبي انسان بعثه اللّه تعالی لتبلیغ احکام و کذا الرسول . انتهی 
کلامه بلفظه . آقول و مو غير ملایم لقوله سبحانه : * و ما آرسلنا من قبلک من رسول 
ولا نبي 4 فانه لوکان الرسول مساوبا للنبي فنفي آحد التساوپین یستلزم نفي الساوي 
للّخر . فیلزم اللغو في کلام الباري سبحانه و مو کما تری . آو الرسول آعم من الني . 
قالرسول انسان و ملک میعوث . 


اهر اه علیشرح الق تسه ار ی وک سس 
.......... ای الخلق لتبلیغ الاحکام . و قد یشترط فیه الکتاب بخلاف 
الني ؛ فانه آعم . و العجزة آمر خارق للعادة قصد به اظهار صدق 
من ادعی آنه رسول اللّه تعالی ت ‏ د ک توکی وس 


(( ای الخلق )) : بخلاف الني ۰ فانه لایکون الا انساناً . و نقله بعضهم عن الامام 
الفخر الرازی-روح الّه روحه-أقول : و مو أیضاً غیر مطابق لقوله سبحانه : 3 و ما 
آرسلنا من قبلک من رسول و لا ني 4 لته لوکان الرسول آعم فنفي العم یستلزم نفي 
ثخص . فیلزم لغوية کلام الباري سبحانه و مو کما تری . و الرسول آخص من النبي. 
و علیه جمهور أهل السنة . و قال " القاضي عیاض " من الالكية الشاعرة : و الصحیح 
الذي علیه الجمهور . ٍن کل رسول نبي من غبر عکس . فاختلفوا في بیانه . فالشارح - 
قدس سره - خصص بالکتاب (( لتبلیغ الحکام )) : اللام للنفع و الحکمة لا للغرض 
فان مشائخ الاشاعرة قالوا : لایجوز تعلیل آفعاله سبحانه بثيء من غراض و علل 
الغاية . و وافقهم علی ذلک جهابذة الفلاسفة و طوائف اللیین خلافا للمعتزلة . و لیس 
هذا مشهد تفصیله . و سیأتی نی موضعه . و الراد بتبلیغ احکام ما یشمل تقربرها 
کأنبیاء بني اسرائیل بعئوا لتقربر دین مومی علیه السلام ۰ ثم ما یترتب علی الفعل من 
لثثر . فمن حیث آنه نتيجة الفعل و ثمرته یس فائدة . و من حیث آنه علی طرفه و 
نهایته یسی غاية . ثم ان کان سببا باعثا ل#قدام الفاعل علیه یسص بالنسبة ال 
الفاعل غرضا و مقصوداً . و بالنسبة ال الفعل علة غاية . 

فقال (( و قد یشترط فیه الکتاب بخلاف الني ؛ فانه آعم )) : و الحقق الدواني 
خصص بالکتاب آو الشريعة . فقال . و قد یخص بمن مهو صاحب کتاب آو شريعة . 
فیکون آخص من النبي ۰ فحاصل التعریف : و آما الرسول فذمب آمل السنة ای آنه 
آخص من الني . فهو عندهم (ٍنسان بعثه الّه لتبلیغ التحکام و أنزل علیه کتاب من 
الکتب السماوبة . و سواء بعد هذا کان له شرع أم لا . خلافا لن عول منهم نی 
الخصوصية بینهما علی مذا ورد علیه بآن |سماعیل کان رسولا مع آن شریعته هي 
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شريعة آبیه من قبله . و استدل آمل السنة بقوله سبحانه : « و ما آرسلنا من قبلک 
من رسول و لا نبي 4 فالعطف یدل علی الغايرة بینهما . و تباینهما باطل لتصادقهما . 
و کون الرسول آعم آو مساوبا لا فائدة معه ی عادة نفي الني ؛ لأنه ینتفی بنفي 
الرسول. فلم یبق الا آن یکون آخص منه . و قد یستدل أمل السنة بما ورد آن الني 
#8 سئل عن عدد الاتبیاء . فقال : مثة و آريعة و عشرون آلفاً . و قیل له کم الرسل 
منهم . قال : ثلاث مثة و ثلائة عشر جماً غفیراً . و هو نص نی آخصية الرسول عن 
النبي . قیل : فکان يجب آن تکون الکتب علی عددهم مع آنها مئة و آربعة . و آجیب 
عنه آنه لا مانع من تکرار نزولها . و تخصیص بعضها ببعض الأنبیاء لیس ۷ لنزولها 
علیه ولا . فافهم و تأمل . 


و من دلائل النبوق المعحجرزة 
(( و العجزة مر خارق للعادة قصد به اظهار صدق من ادعی آأنه رسول الئه 
تعالی)) : و من دلائل التبوة اللعجزة . قوله : و هي آمر خارق للعادة . فخرج به السحر ؛ 
لش الحق آنه لیس من خوارق العادات . کما آن الطلسم و ما یترتب علی خصائص 
بعض الشیاء کالغناطیس و الکهرباء کذلک . و خرج الخارق الذي یظهر علی ید 
التنبیء سواء کان علی وفق ما ادعاه أم لا ۰ لأته یقصد به (ظهار صدقه . فان 
تصدیق الکاذب محال علی ال سبحانه . نعم ! مذا القید لایدفع !لا لتباس بين العجزة 
و هذا الخارق . فانه لا اطلاع لنا علی قصد اللّه سبحانه . و دفعه یکون بأن یقدرنا الّه 
تعالی علی معارضة التنبیء ۰ حقی ینفخ آمره و ینظر للناس کذبه و دجله . و یخرج عن 
تعریف العجزة کرامات الاولیاء و ارماصات الانبیاء لعدم ظهورهما علی ید مدعي 
النبوق. و من قال : |نهما معجزات لني فقد شبه نی الکرامة . و غلب العجزة علی 
الارماص . و لم یرد بذلک آنهما منها علی الحقيقة . و وجه التشبية ما تستبقه الکرامة 
من اظهار صدق الني آیضاً . ثم انه لاحق في الاعتراض بأن العجزة لاتعرف الا بعد 
العلم بالنبوة . فکیف تجعل دلیلاً علیها ؟ اٍذ لایتردد نی آنها معجزة بعد العلم بالعجز 

عن الاتیان بالثل عند التحدي ۰ و مو قبل آن تثبت النبوة . 
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و لمعجزاته تم زايالم تحصل لغیره 

و لعجزاته و مزایا لم تحصل لغبره : لاله جاء بالقرآن نی زمن الفصحاء و البلفاء . و 
سأل من جمیعهم آن یأتوا بمثله فأعجزهم . فسألهم سورة منه بحیث تصدق علی سورة 
الکوثر . فعجزوا ۰ فنادی بینهم علی رژوس الشهاد : # لو اجتمعت الجن و انس علی ان 
یأتوا بمثل هذا القرآن لایأتون بمثله و لو کان بعضهم لبعض ظهیرا 4 و مع ذلک التوبیخ الذي 
یأباه ذو الروات لا سیما عند العرب العریاء ذات ذوي الأنفة و الکبریاء . و مع ذلک کله آظهر 
و العجز و آثروا العدول ای القتال . و سلب النفس مع الموال . و مثل هذا لایفعله الجمع 
العظیم من العقلاء الا للمبالغة نی العجز. و فیه من العجزات وجوه کثيرة جداً . منها : اخبار 
عن الغیبات الستقبلات و کان ذلک یوم بدر . و قوله : # غلبت الروم نی آدنی لارض و هم 
من بعد غلبهم سیغلبون في بضع سنين 4 . و کان الامر کذلک . و قوله : ۸ لتدخلن السجد 
الحرام #4 و کان کذلک و مو کثبر . و منها : |خبار عن آحوال القرون الاضية . و وجد کذلک 
مع أنه - علیه السلام - لم یقرأً کتابا . و لم یخالط و لم یرحل الا ال الشام مرتین في التجر 
مع قومه . و لم یلتمس مذا قط من آمل القصص و لا غیرمم . و منها : آنه باق علی وجه 
الدهر و غیره ذمب بذهاب نی ذلک العجزة . و منها : آنها واحدة و هو القرآن . و هو آلاف من 
العجزات و غیره واحدة من کل وجه . و منها :أنه لایمل مع تطاول اللزمان . و نجد آحسن 
قصيدة غراء . آو رسالة بديعة حسناء یستحلها السمع . ثم یملها و یسأمها . و منها :آنه 
معجز شریف ی معنی لطیف . و مو الفصاحة و البلاغة و آنواع سحر البیان مع الوصف 
العجیب و الرونق الغریب ؛ لثن آمته شرف عقولا سرية و أعظم آخلاقا رضية و آلطف 
نفوسا بشرية . فتحدّی لها باللعجز الشریف نی العنی اللطیف . و لا کانت الامم التقدمة 
آکثف طبعا و آصعب انقیادا و سمعا جعل معجزمم نی الصور الكثيفة . و الیات القاهرة 
الغيضة : ی نتق الجبال و شق البحار و بروز الحیوان من الصخرة الصماء . و مقتضی 
الحکمة علاج کل مربض بما ناسبه . فالنسمة الشريفة بشراب الرمان و الجبلة الكثيفة 
بالحطب و النبران . و من معجزاته الحسية انشقاق القمر. و مو عظم من انشقاق البحر 
لث الاء نی کل حین یفترق من حیث الجملة . و جری الاء من آصابعه . و مو أعظم من 
ٍجراء الاء من الحجر ؛ لأن الحجر مکان الاء من حیث الجملة . و کلمه الحصی و الجمل و 
الشجر . و الحاصل و معجزاته علیه السلام کثيرة جدٌّا لیس مذا موضع استیعابها . و سیأتی 
التفصیل ی موضعها . و بالّه التوفیق . 


هرید عیشرح اد یه جر رل 667 
3 و هو : آي خبر الرسول . یوجب العلم الاستدلالي : آي 
الحاصل بالاستدلال آي النظر نی الدلیل . و هو الذي یمکن التوصل 
بصحیح النظر فیه ال العلم بمطلوب خبري و قیل : قول موّلف من 
قضایا یستلزم لذاته قولاً آخر ۰ فعلی الول الدلیل علی وجود 
الصانم هو العالم . و علی الثاني قولنا : العالم حادث و کل حادث 
فله صانم . و آما قولهم : الدلیل هو الذی یلزم من العلم به العلم 
بنيء آخر فبالثاني آوفق که رو سوب ۱3 


(( و هو : آي خبر الرسول . یوجب العلم الاستدلالي آي الحاصل بالاستدلال آي 
النظر نی الدلیل . و مو)) : يعتي الدلیل . (( الذي یمکن التوصل )) : و انما ذکر الامکان ؛ 
ان الدلیل لایخرج عن کونه دلیلا لعدم النظر فیه بالفعل . قال السید الشریف تنبیهاً 
علی آن الدلیل من حیث مو دلیل لایعتبر فیه التوصل بالفعل . بل يكفي مکانه ۰ فلا 
یخرج عن کونه دلیلاً بأن لاینظر فیه أصلاً . و لو اعتبر وجوده یخرج عن التعریف ما لم 
ینظر فیه آبداً . (( بصحیح النظر )) : يعني بالنظر الصحیح من اضافة الصفة ال 
الوصوف . (( فیه )) : يعني نف الدلیل . و الراد بالنظر وجود الصانع اذا کان النظر و 
اللحاظ فیه علی وجه حدوثه الصحیح . آن یلاحظ علی الوجه الذي یکون ذلک الشیء 
دلیلاً علیه علی ذلک الوجه . مثل العالم مثلاً یکون دلیلاً علی وجود الصانع . لذا کان 
النظر و اللحاظ فیه علی وجه حدوثه . و آما ٍذا کان النظر فیه علی وجه آنه عرض آو 
جومر آو غیرمما فلایکون دلیلاً و برماناً علی وجود الصانع ۰ قال السید : آراد بالنظر 
فیه ما یعم النظرف نفسه . و النظرني آحواله یتناول الفرد الذي من شأنه » اٍذ النظر 
نی آحواله وصل ای ابلطلوب کالعالم مثلاً فانه سعي عندهم دلیلا (( ای العلم بمطلوب 
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آقول: الا حسن حمل الا مکان في التعر یف علی معناه الأعم من 
الضرور 5 آوالجواز 


آقول : و حسن حمل ۲۱مکان في التعریف علی معناه الم من الضرورة 
آو الجواز ؛ لیکون جاربا علی مذهب الجماعة : من آن التوصل بالدلیل ال 
العلم بالطلوب بطربق جري العادة . فیجوز تخلفه . و العتزلة القائلین بأنه 
ضروري و لکن بطریق التولید . و الفلاسفة بأنه کذلک غیر آنه بطریق الاعداد . 
و لایشترط فیه التوصل بالفعل فیشمل القدمات قبل النظر فیها . و کذلک 
بعد النظر فیها ؛ لأن امکان التوصل یجامع التوصل بالفعل . کما هو مشهور . 
و العجب کل العجب : ان بعضهم أخرجها عنه بقید اامکان مع آنها معه آأولی . 
بأن تکون من آفراد الدلیل !! ؟ و آما النظر الفاسد و الفکر الکاسد فلایمکن 
التوصل به . و ان وصل به فعلی طریق الاتفاق و هذا التعریف خاص ببعض 
آفراد القیاس . و هو البرمان . اذ هوالذي یتوبه ال العلم و هو الذي اعتبره 
علماء اکصول . 

(( و قیل )) : قائله آمل العقول (( قول موّلف من قضایا یستلزم لذاته 
قولاً آخر)) : يعني أنه قول موّلف من قضایا یستلزم لذاته و صورته قول آخر . 
قللصورة مدخل نی الاستلزام کالادة . و الراد بالقول لول العقول کما آن 
الثاني کذلک و اطلاق الدلیل علی اللفوظ تَجَوَرُ . و لا استلزام فیه الا باعتبار 
مدلوله ؛ لان القیاس نی الحقيقة هو العنی . اذ الفید للمطلوب هو سواء عبر 
بلفظ آولا . و لذا عرفه الشیخ ی بعض تصانیفه حیث قال : " و ۲۱"فکار الوْلفة 
ی النفس بالبقاء توّدی فیها ال التصدیق بشيء آخر " و هذا التعریف کالژول 
خاص بالبرمان . !ٍذ غیره لاینتج الا الظن . و لا استلزام مع الظنیات ف نفس 
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مر ؛ بل علی تقدیر تسلیم مقدمات القیاس الا آنه لایشتمل غیر الدلیل 
الرکب بخلاف الاول . فاته یعم الرکب و الفرد کالعالم یدل علی وجود الصانع . 
(( فعلی الول الدلیل علی وجود الصانع هو العالم . و علی الثاني قولنا : العالم 
حادث و کل حادث فله صانع )) : لشارة ی آن لول خاص بالفرد و الثاني 
باللرکب . و لا وجه لتخصیص الول بالفرد . بل التعریف الاول یعم أیضا 
للمقدمات اللتي هي بحیث !ذا بت توصل ای الطلوب . مثلا : العالم دلیل علی 
وجود الصانم فاذا آُردت النظر ال آحواله قلت : لان العالم حادث و کل حادث 
له محدث و صانع . ینتج للعالم له صانع . فحینئذ ان اعتبر الدلیل فالعالم 
فقط یکون مفرداً . و ان اعتبر اللقدمات الذكورة الفروضة یکون مرکبا . الا ما 
ادعی من آن التبادر منه أنه ما یتوصل بالنظر نی آحواله و لا کذلک الا الفرد . 
و آما اللرکب فانه یتوصل بالنظر ی ذاته و مو غیر وجیه . و لایدل علیه دلیل 
بقي ما یقال من آأنه تخرج عن هذا التعریف النتيجة . فانه یلزم للعلم بها 
العلم باللقدمات النتجة لها . و لیس ذلک لازماً من العلم بها . بمعنی آن یکون 
معلولا له بطریق جري العادة آأو التولید آو لاعداد . و من آن تخرج عنه 
القضية الواحدة الستلزمة لعکسها . و الکل ظاهر . فافهم . (( و آما قولهم : 
الدلیل هو الذي یلزم من العلم به العلم بشيء آخر )) : ظاهر هذا التعریف 
لایختص بالدلیل بل یعمه . و العرف هو الوصل التصوري ؛ لن العلم آعم 
من التصور و التصدیق . الا آن یراد بالعلم الیقین لا مُطْلَقّ منشأاً انکشاف . 
لکن علی هذا تخرج الادلة الظنية و الجهلية . (( فبالثاني آوفق )) : قال بعض 
ا"فاضل : لانه آخذ نی هذا التعریف اللزوم و ی التعریف الثاني کذلک . و آما 
في التعریف اول فأخذ الامکان . و امکان لایستلزم اللزوم ؛ لان العم 
لایستلزم التخص . 


الجواهرالبهيةعی رح اند یه جر رل و۹66 
........ و اما کونه موجبا للعلم فللقطع بأن من آظهر اللّه تعالی 
اللعجزة علی یده تصدیقا له ی دعوی الرسالة . کان صادقا فیما 
آتی به من الحکام . و ذا کان صادقا یقم العلم بمضمونها قطعا . 
و آما آنه استدلالي فلتوقفة علی الاستدلال . و استحضار آنه خبر 
من ثبت رسالته بالعجزات . و کل خبر مذا شأنه فهو صادق . و 
مضمونه واقع . و العلم الثابت به آی بخبر الرسول ۰ يضاهي آي 
یشابه العلم الثابت بالضرورة ای و وه 


ثم لا کان مهنا مفهومان : الاول آن خبر الرسول مفید للعلم اليقيني . و الثاني آن 
خبر الرسول مفید للعلم النظري . فقال : (( و آما کونه )) : يعني خبر الرسول (( موجبا 
للعلم )) : مفیدا للعلم الیقیی . (( فللقطع بأن من أظهر اه تعالی اللعجزة علی یده 
تصدیقا له ی دعوی الرسالة . کان صادقا فیما أتی به من الاحکام . و لذا کان صادقا 
یقع العلم )) : يعني الیقین و ااعتقاد و لاذعان (( بمضمونها قطعا )) : و شسهل و 
انخصر آن یقول : و خبر النبي لایفید الا العلم اليقيني الجزمي ؛ لانه یخبر عن اللّه 
سبحانه و خبر له مقطوع بمصداقه . و النبي یستحیل علیه الکذب فیما ینقله الینا 
عنه سبحانه . و سهو الاأنبیاء نادرني مثل مذا . (( و آما آنه استدلالي )) : و آما آن خبر 
الني لایفید الا العلم النظري الكسي . (( فلتوقفه علی ااستدلال و استحضار أنه خبر 
من ثبت رسالته بالعجزات )) : مذا صغری القیاس . (( و کل خبر مذا شأنه )) : هذا 
کبری القياس . يعني کل خبر من ثبت رسالته و نبوته بالعجزات (( فهو صادق . و 
مضمونه )) : يعي مضمون مذا الخبر . (( واقع )) : يعني نی الواقع و نی نفس اهر . 
فیکون خبر الرسول صادقا و مضمونه و مفهومه واقعا حقا في الواقع . و لخصر و 
الظهر آن یقول بأنه خبر بلغه الرسول . و کل خبر کذلک فهو صادق . و ما قیل انه 
بعد تصوره بعنوان آنه بلغه الرسول یستلزم العلم بدامة ممنوع لانه یقطع فیه النظر 
عن کونه کذلک فلابد في افادته العلم من ترتیب تلک القدمات هکذا . آجیب و 
لایخفی ضعفه . فتأمل . (( و العلم الثابت به آي بخبر الرسول يضاهي آي یشابه العلم 
الثابت بالضرورة )) : دون النظر و الاستدلال . 


رس( ۲ 
......... کاملحسوسات و البدیهیات و التواترات . نی التیقن آي عدم 
احتمال النقیض و الثبات . آي عدم احتمال الزوال بتشکیک 
اللشکک . فهو علم بمعنی ااعتقاد الطابق الجازم ی 


(( کالحسوسات )) : بأنواعها من اللبصرات و السموعات و الذوقات و غیرما . ((و 
البدیهیات )) : و مي الاولیات کالعلم بأن النفي و لاثبات لایجتمعان و لایرتفعان . و مي 
ما یجزم فیها بمجرد تصور الطرفين . 

المتواتر ات هي آخبار جماعة و قول الشیخ الياغستاني 

(( و التواترات )) : و هي القضایا اللقي یحکم فیها بواسطة التواتر . و هي اخبار 
جماعة یستحیل العقل تواطوّهم علی الکذب قال شیخ مشایخنا الیاغستاني 
القومستاتی() في " کشف السرار " : و تعیین العدد لیس بشرط فیه . بل الضابطة 
فیه الوصول ال مبلغ یفید الیقین . و مو یختلف باختلاف الحوادث و الواقعات و 
وقات و اختلاف احوال الخبرین . فاذا حصل الیقين فقد تم ۰ فریما بحصل عدد 
کثیر و لایحصل الیقین بسبب عدم عدالة الخبرین . و ریما یکون العدد قلیلاً یفید 
الیقین لعدالتهم . فلو آخبر جمع غفیر غیر محصور ریما یجوز العقل توافقهم علی 
الکذب لغرض من الغراض . لایکون متواترا . نعم ! یجب الانتهاء ال الحس . فان 
التواتر ی مور العقلية مثلاً حدوث العالم و قدمه لایفید الیقین . فلو آطلق العالم 
علی الاخبار بحدوث العالم و قدمه لایفید ذلک ۲اخباريقيناً ؛ لن ذلک الاخبار عن آمر 
معقول لا محسوس انتهی کلامه بحروفه . 

(( في التیقن )) : يعني في الجزم الطابق للواقع عبر عنه بقوله : (( آي عدم احتمال 
النقیض . و الثیات )) : اللازم من عدم احتمال النقیض . (( آي عدم احتمال الزوال 
بنشکیک الشکک . فهو )) : يعني العلم الثابت بخبر الرسول . (( علم بمعی الاعتقاد 
الطایق الجازم )) 9[ 


(۱) الشیخ العلامة الحبر البحر صاحب الجمل و الفصل . 


اهر اه ی شرح اقا یه ور ی وک سس 
........... الثابت . و الا لکان جهلاً آو ظناً و تقلیداً فان قیل : هذا انما 
یکون نی التواتر فقط . فیرجع ال القسم لول . قلنا : الکلام فیما 
علم آنه خبر الرسول بأن سمع من فیه آو تواترعنه ذلک . و 


(( الثابت والا لکان جهلاً)) : يعني ٍن لم یکن مطابقا للواقع . (( آو ظناً )) : يعني 
ان لم یکن اعتقاداً جازما . (( آو تقلیداً )) : يعني |ٍن لم یزل بتشکیک ابلشکک . 


الا یمان بخبر الر سول واجب 
و (ٍذا کان العلم الحاصل الثابت بخبر الرسول اعتقادا مطابقا جازما ثابتا . 
فالاعتقاد و الازعان و الایمان بخبر الرسول واجب . و القبول لأقواله و آفعاله و آحواله 
و العمل بأحکامه فرض . و آحادیثه و سننه ی کل قضية برامین قاطعة . و انکار و 
الجحد من آقواله و آفعاله و آحواله کفر. و الحاد و زندقة , و کیف لا! و قد حث اللّه 
سبحانه في کتابه علی التمسک بسنة نبیه و رسوله . و آمر الناس آن یسمعوا قوله و 
یطیعوا آمره و یحذروا مخالفته ۰ و آمرهم بطاعة نبیه کما آمرمم بطاعته ۰ و دعاهم 
ٍل التمسک بسنة نبیه کما آمرمم بکتابه . فنبذ کثیر ممن غلبت علیهم شقوتهم و 

استحوذ علیهم الشیطان سنن ني الّه سبحانه وراء ظهورهم . 


وفرقة ق رآنية هندية کافرة 
و من جملة مذه الزنادقة و اللاحدة " طائفة قرآنية مندیةٌ " ۰ مالوا ی آسلاف 
لهم . قلدومم ی دينهم . و دانوا بديانتهم و آبطلوا سنن رسول النّه و دفعوما و آنکروها 
و جحدوها افتراء! منهم علی اللّه جل جلاله . و ضلوا ضلالا بعیدا . و خسروا خسرانا 
مبینا . و کیف لایضلوا ! و قد نصب اللّه سبحانه لنا الدلالة علی صحة دینه و خبره 
برماناً مبیناً , و آوضح السبیل ای معرفته و اعتقاده حقاً یقیناً , و وعد من قام 
بألحکامه و حفظ حدوده آجراً جسیما . و ذخربلن وافاه به ثوابا جزیلاً و قوزاً عظیماً . 
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و فرض علینا الانقیاد له و لتحکامه و التمسک بدعائمه و آرکانه . و الاعتصام بعراه و 
آسبابه . فهو دینه الذي ارتضاه لنفسه و لأنبيائه و رسله و ملائكة قدسه . فیه اهتدی 
الهتدون . و الیه دعا الانبیاء . و اللرسلون . 

و الحق آن أمل القرآن - يعني طائفة قرآنية هندية - هم الذین اختاروا تکذیب 
له و تکذیب کتابه و تکذیب رسوله و نبیه و عبده علی الایمان به و تصدیقه . فالعاقل 
ٍذا وازن بین ما اختاروه و رغبوا فیه و بین ما رغبوا عنه تبین له آن القوم اختاروا 
الضلالة علی الهدی . 

و الغی علی الرشاد و الباطل علی الحق . و آنهم اختاروا من العقائد آبطلها و من 
اعمال آقبحها . و هم الذین اختاروا الکفر علی الایمان بعد تبین الهداية . و أي 
اشکال یقم للعقل نی ذلک . ؟ فلم یزل ی الناس من بختار الباطل فمنهم من یختاره 
جهلاً . و منهم من یختاره حسداً و بغیا . و منهم من یختاره محبة في صورة و عشقا . 
و منهم من یختاره خشية . و منهم من یختاره راحهٌ ودعةٌ . فلم ینحصر آسباب اختیار 
الکفر نی ثيء دون شيء نعوذ بالئه من الضلال ۱ . 

(( فان قیل مذا )) : يعتي افادة خبر الرسول العلم اليقيني . و العلم بمعی 
۱عتقاد الطابق الجازم الثابت . (( نما یکون في التواتر فقط )) : و آما الخبر اللشهور و 
الخبر الواحد فلایکون بمعنی الاعتقاد الطابق الجازم الثابت . (( فیرجع )) : يعني خبر 
الرسول . (( یی القسم الول )) : يعني الخبر التواتر فلایکون قسما انیا مقابلا و معارضا 
للمتواتر . فیکون لخبر الرسول الوجب للعلم اليقيني قسمان من الخبر التواتر » فلایصح 
جعله قسیما في القسمة . و الا یلزم آن یکون قسم الشیء قسیما له . و مو باطل تقرر 
في محله . (( قلنا )) : نمنع القصرو الحصر نی قوله : انما یکون ی التواتر (( الکلام )) : 
يعتي قولنا : خبر الرسول یفید العلم اليقيني . و حاصله آن خبر الرسول کله یفید 
القطع و العلم بمضمونه متواتراً کان آو مشهوراً و خبرا واحدا . (( فیما علم آنه خبر 
الرسول بأن سمع من فیه )) : يعي من فم الرسول . (( آو تواتر عنه لک )) : يعني عن 
کول 


الجواهراهة ی شرح ماد لس ار وروی سس 
......... آو بغیر ذلک ان آمکن . و آما خبر الواحد فانما لم یقد العلم 
لعروض الشبهة في کونه خبر الرسول . فان قیل: فاذا کان متواترا 
آو مسموعا من نی رسول الّه - صلی اللّه علیه و سلم - کان العلم 
الحاصل به ضرورتا . کما هو حکم ساثر التواترات و الحسیات . لا 
استدلالیا . قلنا: و( 


(( آو بغیر ذلک )) : کمن آخبره النبي قه في رویاه . آو آلهمه اه سبحانه بأنه 
خبر الرسول . (( ان آمکن )) : يعني العلم بأنه خبر الرسول . و لقائل آن یقول : 
خبر الرسول مما یوجب العلم اليقيني فیجب آن یکون خبر الواحد یوجب العلم 
اليقيني مع آنه لیس کذلک . فأجاب عنه بقوله : (( و ما خبر الواحد فانما لم 
یفد العلم لعروض الشبهة في کونه خبر الرسول )) : و حاصله و نما لم یفد خبر 
الواحد العلم بصدق مضمونه بعارض شبهة في طریق وصوله منه الینا ؛: من 
حیث آنه خبره آم لا . فلو عزلت اللاحظة عنه و فرض آنه خبر الرسول وجب 
القطع بصدقه بلا مربة ۰ فهو في أصله آیضاً مفید للعلم اليقيني . و ان کان 
الفید له بالفعل هو التواتر عنه و اللسموع من فمه الشریف القدس ؛ کما نی 
حق الصحابة . 

(( فان قیل )) : ایراد علی جعل الستفاد من خبر الرسول نظرّا استدلالهٌا 
((فاٍذا کان )) : يعني خبر الرسول (( متواترا آو مسموعا من في رسول الّه قل کان 
العلم الحاصل به ضروریا . کما هو حکم سائر التواترات و الحسیات لا 
استدلالیّا )) : يعني و (ذا ثبت آأنه لایفید العلم اليقيني الا [ذا کان متواترا و 
مشاهدا . فالعلم الحاصل به ضروري بديهي . مثل سائر التواترات و الحسیات . 
(( قلنا : )) : و حاصله آن التواتر و اللشاهدة انما هما طربقان للعلم بکونه خبر 
النبي . فهو الذي برجع الیهما . و لا دخل لهما نف العلم بمضمون الخبر. 


اهر اه ی ضرح اقا یه( ار وروی سس 
......... العلم الضروري نی التواتر مو العلم بکونه خبر الرسول - 
علیه السلام - . لان هذا العنی مهو الذی تواتر الاخبار به و نی 
السموع من نی رسول االّه - صلی االّه علیه و سلم - ۰ هو دراک 
لفاظ و کونها کلام الرسول - صلی الّه علیه و سلم - ۰ و 
«ستدلالي هو العلم بمضمونه و ثبوت مدلوله مثلاً قوله - علیه 
السلام - : البينة علی الدعی و الیمین علی من آنکر: . علم بالتواتر 
آنه خبر الرسول - علیه السلام - ۰ و هو ضروري ثم علم منه آنه 
یجب آن تکون البينة علی الدعی . و هو استدلالي . فان قیل : الخبر 
الصادق الفید للعلم لاینحصر فی النوعین . بل قدیکون خبر الّه 
تعالی او خبر اللک آو خبر آمل ۷۱جماع آو الخبر القرون بما یرفع 
احتمال الکذب . کالخبر بقدوم زبد عند تسارع قومه ال داره . قلنا : 
اراد بالخبر خبریکون سببا للعلم لعامة الخلق ی 


(( العلم الضروري ی التواتر مو العلم بکونه خبر الرسول ؛ لآن هذا العنی هو 
الذي تواتر لاخبار به و ی السموع من في رسول الّه ق . هو !دراک الألفاظ و کونها 
کلام الرسول قٍ , و استدلالي هو العلم بمضمونه و ثبوت مدلومه )) : فههنا آمران 
آحد هما العلم بکون هذا الخبر . خبر الرسول ؛ و هو ضروري. و الثاني العلم بمضمون 
هذا الخبر و هو استدلالي . و السائل لم یفرق بینهما . 


البينة علی المد عی و الیمین علی من أنکر " قال الشارح: حدیت متواتر 
و قال المحشي المدقق : هو حدیث مشهور آقول : هذا کله وسواس 


(( مثلاً قوله علیه السلام )) : يعني و لا کان في ذلک نوع خفاء ضرب له مثلا : 
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((البينة علی الدعی و الیمین علی من آنکر . علم بالتواتر آنه خبر الرسول 
علیه السلام)) : قال الفاضل الحشيّ : مذا مجرد فرض للتمثیل . و الا فهو 
حدیث مشهور لا متواتر. و آورد علیه بن الشارح جعل هذا الحدیث نی مذا 
الشرح . و نف " شرح القاصد " من التواتر . و الشارح ثقة . فجعله غیر 
متواتر لایصح الا بعد تصحیح النقل ممن هو أوثق منه ۰ و نقل عن " الکاني " 
آنه مشهور تلقته الشمة بالقبول ؛ حتی صار مثل التواتر . أقول : هذا کله و 
سواس من قلة الساس بفن الحدیث . انه لیس بمتواتر بل و لا مشهور بل 
من قبیل آخبار احاد . و التلقي غیر موصل ال درجة التواتر . و لا ال درجة 
الشهور . فان کثیرا من احاد مما عمل به الْمة و لم ینکره أحد و لم تصر 
به متواترة و لا مشهورة . فتأمل . (( و مو)) : يعني العلم بکونه خبر الرسول . 
(( ضروري ثم علم منه آنه یجب آن تکون البينة علی الدعی . و هو استدلالي )) : 
يعني مستفاد و حاصل من ترتیب القدمتین يعني هذا خبر الرسول . و کل ما 
هو خبر الرسول فمضمونه حق صادق واقع ی الواقع . (( فان قیل : الخبر 
الصادق الفید للعلم )) : يعني الضرروري آو النظري . (( لاینحصر نی 
النوعین )) : فهو یراد علی انحصار الخبر الصادق نی النوعین التواتر و خبر 
الرسول . (( بل قد یکون خبر اه و خبر اللک آو خبر أمل ۲جماع و الخبر 
القرون بما یرفع احتمال الکذب . کالخبر بقدوم زید عند تسارع قومه ال 
داره )) : و الحاصل آن کلا من هذه الثخبار الثربعة صادق قطعا موجب للعلم 
بمضمونه و صحة مفهومه و صدق مدلوله . (( قلنا : الراد )) : يعني 
((بالخبر)) : الصادق (( خبر یکون سببا للعلم لعامة الخلق )) : لا ی حق 


خصوص نفس آو شخص واحد من العباد » و رجوعه عموم الافادة لعامه العباد . 


اجواهراهيةعیشرح اند ید جر رل ]> 
.......... بمجرد کونه خبراً ؛ مع قطم النظر عن القرائن الفيدة 
للیقین بدلالة العقل فخبر االلّه تعالی آو خبر اللک انما یکون مفیدا 
للعلم بالنسبة ال عامة الخلق اذا وصل الیهم من جهة الرسول - 
علیه السلام - فحکمه حکم الرسول و خبر آمل اجماع في حکم 
التواتر و قد یجاب بأنه لایفید بمجرده بل بالنظر یی ادلة الدالة 
علی کون الاجماع حجة قلنا : و کذلک خبر الرسول - علیه السلام - 
و لهذا جعل استدلالیا . و آما العقل : و هو قوة للنفس بها تستعد 
للعلوم و الادراکات ۳ 


([ بمجرد کونه خبرا ؛ مع قطع النظر عن القرائن الفيدة للیقین )) : فخرج الخبر 
القرون بالقرائن ۰ فان افادته للعلم بواسطة القرائن الختصة به فلایعترض علی 
حصر الخبر ي النوعین به . و مذا عند الشارح . - قدس سره - و آما الخبر الفید 
بواسطة القرائن فلم یعتبروه . و ٍن کان مثل خبر الني ني آن العلم الحاصل بهما 
نظري و استدلالي . و لیس لذات الخبرمع آنه برجم في کل منهما ای العقل . و ذلک لان 
خبر النبي مما کان یستفاد منه معظم الحکام الدينية ناسب جعله سببا آخر لیس 
داخلا نی العقل . بخلاف هذا الخبر . و ما وجه به : من آن خبر الني لا کانت افادته 
بواسطة الدلیل و هو لاینفک عن الدلول بخلاف مذا . فان (فادته العلم بواسطة 
القرائن الختصة . و هي لاتلزم صاحبا قطع النظر عنه دون خبر النبي - مردود - بأن 
الراد لیس مطلق نية بل القرينة القطعية الدلالة . و بديهي آنها کالدلیل لاتنفک عن 
القرون بها . (( فخبر الئه تعالی آو خبر اللک نما یکون مفیدا للعلم بالنسبة ای عامة 
الخلق اذا وصل الیهم من جهة الرسول - علیه السلام - ۰ فحکمه حکم خبر الرسول 
3 )) : يعني خبر له سبحانه و خبر اللانكة لایکون مفیدا للعلم الا في حق الرسول . و 
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آما ی حقنا فقال الشارح - قدس سره - فحکمه حکم خبر الرسول . و قال بعض 
الناس : انهما عینه فلایعترض علی حصر الخبرني النوعین به . (( و خبر آمل الاجماع نی 
حکم التواتر)) : هذا ما آجاب به الشارح من نظر آمل الاجماع و اختاره و رضی به . و 
حاصله : آن نظر آمل الاجماع |ذا بلغت الکثرة فیه ی حد التواتر آُوفق ذلک لاتفاق 
الجمیع فیه . یعد من آخبار متواترة حکماً لا حقيقةٌ . و انما قال ي حکم التواترو لم 
یقل عین التواتر . لأن التواتر انما یستعمل في اور الحسية . و قد سبق من غیر مرة 
واحدة . و لیس کذلک خبر آمل الاجماع . و لایبعد آن یقال : ان العلم الثابت بخبر آمل 
الاجماع نظري . و العلم الحاصل بالخبر اللتواتر ضروري . (( و قد یجاب )) : (شارة ٍل 
جواب آخر . آجاب به بعض القوم . و هذا لا لم یرض به الشارح . صدره بلفظ 
الضعف . و الغرض من ایراده رد علیه . (( بأنه )) : يعني خبر أمل ااجماع . (( لایفید 
العلم بمجرده )) : يعني بمجرد کونه خبر آمل جماع . (( بل بالنظر ایی ادلة الدالة 
علی کون الاجماع حجة )) : يعني توقف حجیته علی العلم بخبر الکتاب بها . و خبر 
الني بها . و الحاصل : آن کلا منها ی الخبر الذي یقید العلم و الیقین بمجرد 
کونه خبرا ؛ مع قطع النظر عن القرائن الفيدة للیقین . و خبر آمل ۲جماع 
لیس کذلک : لان کونه مفیدا للعلم نما هو بالنظر ال الادلة من الاية القرآنية 


و ثخبار النبوية . فحینئذ خروجه من النوعین لایضر . فلایعترض به أیضاً . 


اتفق عامة المسلمین علی حجیه الا جماع 
آقول : اتفق عامة السلمین علی حجیته بالایات القرآنية . قال اللّه سبحانه : « و 
من یشاقق الرسول من بعد ما تبین له الهدی . و یتبع غیر سبیل الومتین نوله ما تولی 
و نصله جهنم . و ساءت مصیرا 4 و وجه ااستدلال بها : آن اتباع غير سبیل الومنین 
حرام ؛ حیث آوعد علیه . وجمع بینه و بین مشاقة الرسول الحرمة . فثبت وجوب 
اتباع سبیل الومنین . و /اجماع سبیلهم . فوجب اتباعه و قال اللّه : # و اعتصموا 
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بحبل اللّه جمیعا و لاتفرقوا ‏ و وجه لاستدلال بها : آنه سبحانه نهي عن التفرق ۰ و 
خلاف الاجماع تفرق ۰ فیکون منهیا عنه . و بالسنة النبوبة فان غیر واحد من 
الصحابة رووا عن الني عَلة آحادیث کثیرةٌ بروایات مختلفة اللفظ متفقة العی 
کلها دالة علی عصمة المة من الخطاً . و ان کان کل واحد منها أحاداً . و لکن 
یبلغ قدر الشترک منها حد التواتر . فمنها ماروی " الترمذي " عن " ابن عم" : 
قال قال رسول الله‌جل3 : ان اللّه لایجمع أمة محمد علی ضلالة . و ید اللّه علی 
الجماعة . و من شذ شذ ف النار . و عنه قال : قال رسول الله ط : اتبعوا 
السواد العظم . فانه من شذ شذ فی النار . رواه " الترمذي "۰ و أخرجه " ابن 
ماجة " عن " نس " و عن " معادٌ "۰ قال : قال رسول اله ع3 : ان الشیطان 
ذئب الانسان کذئب الغتم يأخذ الشاذة القاصية و الناحية . و لیاکم و 
الشعاب . و علیکم بالجماعة و العامة . رواه " أَحمدٌ ".و عن " آبی ذ " قال : 
قال رسول الّه ق : من فارق الجماعة شبراً فقد خلع ربقة الاسلام من عنقة . 
آخرجه " أحمت و آبوداود *. 

(( قلنا : )) : قال الشارح رادا علی الجواب . (( و کذلک خبر الرسول - علیه 
السلام - )) : يعني آن خبر الرسول لم یکن سببا لعامة العباد بمجرد کونه خبرا . 
بل یکون سببا لعامة العباد بکونه خبر الرسول . فعلی مذا ينبغي آن یکون خبر 
الرسول آیضاً خارجاً عن مورد القسمة . لا افادة العلم أیضا |نما تستفاد . و 
تحصل من العجزات اللتي هي ابثدلة علی صدق الرسول . فیکون اخراج أحد 
هما دون خر ترجیحاً بلا مرجح و تخصیصا بلا مخصص . (( و لهذا )) : يعني 
لاأجل آن خبر آمل جماع لايفیده بمجرده . (( جعل استدلالیا )) : يعني کسبیا 
و نظریا لا بدیهیا و ضروریا. آقول : و ها فرغ من السبب الثاني : و هو الخبر 
الصادق ۰ شرع الصنف نی السبب الثالث . فقال : (( و ما العقل : و هو قوة 
للنفس )) : يعني للنفس الناطقة ((بها تستعد )) : يعني تستعد النفس الناطقة 
بهذه القوة . (( للعلوم )) : يعني العلوم العقلية . (( و الادراکات )) : يعني العلوم 
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الحسية یحمل العبارة علی التأسیس . و الا فالتأاکید واضح . و الراد بالعلوم و 
الادراکات مُيء واحد من العقلیات و الحسیات ۰ 


العقل لی سآلة للنفس و العقل بمر اتب أربعة 

و العقل قوة للنفس بها تتمکن من !دراکات الحقائق . و قوة النيء صفة 
له . و صفهة الشثيء لایقال : انها غیره . فلیس العقل آلة للنفس کما وهم . 
کیف و 21 هي المر الغائر للفاعل نی الوجود ! ؟ و الواسطة نی وصول آثره ال 
منفعله و الذي یوخذ من تعبیر الشارح منه بأنه لیس الة غیر الدرک نی مقام 
حصر آسباب العلم ۰ ان العقل آلة للنفس ۰ و حمل الغيرية علی معی عدم 
تأتي الانفکاک نظبر ما قیل ی صفات االّه سبحانه . فکون العقل مع ذلک 
صفة للنفس آیضاً بعید . فان الغيرية بهذا العنی لاتصح الا نی الصفات 
القديمة . و آما الحادثة فلا امکان انفکاکها عن الوصوف علی آن العبارة 
تتضارب ؛ لو آجریت الیه . و قیل ی التاویل غير ذلک ۰ و مهو لاینقص عنه 
الدکة و الضیعف کماان اأحیل ارگ:ه أضغف : 

و العقل علی هذه الحقيقة بمراتب آربعة : العقل الهيولاني و هو 
ااستعداد الحض لادراک العقولات . و هي : قوة محضة خالية عن الفعل کما نی 
اطفال . و نما نسب ال الهیوی ؛ لأن التفس في هذه الرتبة تشبه الهیول 
وی الخالية في حد ذاته عن الصور کلها . و العقل باطلكة و هو : العلم 
بالضروربات و استعداد النفس بذلک لاکتساب النظریات . و العقل بالفعل : و 
هو آن یصیر التظریات مخزونة عند القوة العاقلة بتکرار لاکتساب ؛ بحیث 
یحصل لها ملکة الاستحضار مق شئت من غیر تجشم اکتساب جدید . و 
العقل الستفاد و هو : ان یحضر عنده النظریات اللی آدرکها؛ بحیث لایغیب 
عنه . فافهم . 
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نوا دا ملحجع بقولهم : غریزة یتبعها العلم بالضروریات عند 
الحسوسات بالشاهدة ؛ فهو سبب للعلم آیضاً ی 


(( و هو العني )) : بتشدید الیاء الطلوب و القصود . (( بقولهم )) : قال 
بعض العلام : و مو قول حارث بن آسد الحاسي أحد الذکیاء الصفیاء و 
مختار المام الفخر الرازي . (( غربزة )) : الغریزة کل صفة وضعت نی موصوفها 
من مبداً الخلقة . و جعلت نی معروضها من آول الفطرة . (( یتبعها )) : يعني 
یلزمها (( العلم بالضروریات )) : من وجوب الواجبات و امتناع المتنعات و 
(مکان المکنات . بل الصواب آن الراد بها جنس الضروریات ؛ لش العاقل من 
حیث آنه عاقل قد یخلو عن بعض الضروریات . (( عند سلامة الالات )) : من 
الشاعر الخمس الظاهرة . و قید بسلامتها لن العلم لایلزم العقل بدون 
سلامتها . فان النائم مثلا عاقل و لا علم له . و قد سبق فائدة هذا القید 
فلانعیدها . و حاصله : وحد ناس العقل بأنه غريزة یتبعها العلم بالضروریات 
عند سلامة الالات ۰ و هو لایتناول العقل الغريزي بخلاف الکتسب الذي به 
(دراک النظریات. فتعریفهم غیر جامع لأفراد العقل . فتأمل . 

(( و قیل )) : و ذمب آخر ای آنه (( جومر تدرک بها الغائبات )) : يعني 
الجهولات التصورية و التصديقية . (( بالوسائط )) : و الراد بها الدلائل في 
التصدیقات و التعریفات نی التصورات . (( و الحسوسات بالشاهدة )) : و 
العقل بهذا التعریف عین النفس الناطقة . 
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النزاع بین العقلاء في تحقیق النفس 

و قد طال الفزاع بین العقلاء في تحقیق النفس الناطقة . و ما مال الیه 
محققومم. و مو آنها جومو متعلق بالبدن تعلق التدبیر و التصرف. و من تتبع البرامین 
العقلية و السمعية لایخفی علیه کونها جومراً . فمن قال : انهاعرض ۰ فقوله 
لایصغی الیه . 

اختلفوافي تجر دالنفس الناطقة 

ثم اختلفوا في تجرد النفس الناطقة . و هو مذمب الفلاسفة و «مام الحجة 
من مشائخ الاشاعرة . و یدل علیه العقل و النقل . آما العقل فمن وجوه : الوجه 
ول : آن العلم بالباري سبحانه و بسائر الوسائط کالنقطة و الوحدة . و البسائط 
التي یتألف منها الرکبات لاینقسم . فثبت آن العلم بالبسیط غير منقسم ۰ فمحل 
ذلک العلم غبر منقسم . و الا یلزم انقسام ذلک العلم الغیر النقسم . فان انقسام 
الحل یستلزم انقسام الحال . فثبت آن محل العلم غیر منقسم . و کل جسم و 
جسماني منقسم . فمحل العلم لیس بجسم و لا جسماتي . و هو الطلوب . 

الوجه الثانی : العاقل قد یدرک السواد و البیاض معاً . فان العالم بمفادة 
السواد و البیاض لابد آن یکون بعینه عالا بهما . و لانعلم بالعلم الا حصول صورة 
العلوم نی ذاته . فالعالم لفادتهما لابد آن یحصل فیه مامیتهما . فلوکان العاقل 
الذي هو محل العلم بالسواد و البیاض جسما آو جسمانیا . لزم اجتماع السواد و 
البیاض نی جسم واحد . و هو محال لامتناع اجتماع الضدین . الوجه الثالث : 
القوة العاقلة تقوي معقولات غیر متنامية . لا القوة العاقلة تقدر علی ادراک 
داد و اشکال التي لا نهاية لها . و لا شيء من القوی الجسمانية . کذلک يعني 


() و مو مذهب جمهور الخوارج . و آکثر العتزلة . و بعض الشاعرة من التأخرین . و هو 
مذهب جالیتوس من القدماء منه . فقوله لایصفی الیه . 
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القوی الجسمانية لاتقدر علی |دراک ما لا نهاية له . و علی هذه الوجوه أسئلة . و 
منها آجوبة . و قد امتلاأت بها بطون الکتب . فتدبر فیها فتفکر . و آما النقل فمن 
وجوه : الوجه الثول : قوله سبحانه : # و لاتحسبن الذین قتلوا ی سبیل اللّه آمواتاً 
بل آحیاء عند ربهم 4 و لاشک آن البدن میت فالي شيء مفاثئر له و هو النفس . 
الوجه الثاني : قوله سبحانه : ۶ النار یعرضون علیها غدوّا و عشیّا 4 و العروض 
علیها لیس البدن الیت ؛ فان تعذیب الجماد محال و لغو و عبث . الوجه الثالث : 
قوله سبحانه : « یا آیتها النفس الطمئنة ارجعی ای ریک راضية مرضية )» و البدن 
الیت غیر راجع و لا مخاطب . فالنفس غیر البدن . و اعلم هذه النتصوص تدل علی 
الفاثرة بینها لا علی تجردها . فافهم فیها . و اختلف التکرون لها ۰ فقال " ابن 
الراوندي " : |نها جزء لایتجراً نی القلب . و قال " النظام " : انها أجسام لطيفة 
ساربة نی البدن . و قیل : قوة في الدماغ . و قیل : في القلب . و قیل : ثلاث قوی: 
(حدا ها نی الدماغ : و مي النفس الناطقة الحكمية لکونها مبداً العلوم و الحکم . و 
الثانية نی القلب و هي النفس الغضبية التي هي مبداً الغفضب و الخوف و الفرح و 
الحزن و غیرما . و الثالثة ی الکبد : و هي النفس النباتية التي هي مبداً التغذی و 
النمو و التولید ؛ لأنها مبدء لجذب اللائم . و قیل : النفس هي الخلاط الاربعة : 
الصفراء و السوداء و الدم و البلفم . و قیل : النفس الزاج و اعتدال الخلاق . و 
قیل : النفس هي تشکل البدن و تالیف آجزائه . قیل : النفس هي الحياة و غیرها . 
من الهفوات لااعتداد علیها و لایعباً بها ء و مملوءة منها بطون الاوراق . ثم ان لهم 
في تحقیق التعلق کلاماً طوبلاً . قمن قائل یقول : نها مجرد في حد ذاتها . و لیس 
تعلقها بالبدن الا مثل تعلق العاشق بالعشوق . و تعلق العنی باللفظ : آأي تعلق 
آحد التغاثرین وجود الستقلین ذاتاً بالاْخر . و من قائل یقول : نها حالة في البدن 
حلولا طربانیّا و التحقیق و التفتیش نی آسفار الفلاسفة سیما نی سفار الاربعة 
للصدر التلمیذ ۰ فافهم . 
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و لا کان هنا ثلاث مباحث : الأول : النظر الصحیح للعقل یفید العلم . 
و الثاني : آنه کاف نی معرفة اللّه سبحانه . الثالث : ی وجوبه ۰ فأشار ال 
ول بقوله (( فهو)) : آي العقل يعني النظر الصحیح للعقل (( سبب للعلم 
آیضاً )) : يعني النظر الصحیح للعقل عندنا سبب عام ی افادة جمیع آنواع 
العلوم نظریها و ضروریها . يشهد لنا بذلک الوجدان فضلاً عن ضرورة 
العقل . کما آن الحواس السليمة و الخبر الصادق سبب العلم . و نحن 
نستدل علی الوجهین : 

الوجه ول : ان النظر الصحیح يعني الستجمع للشرائط یفید العلم 
مطلقا ؛ سواء کان نی التصورات مطلقاً آُو التصدیقات لالهية آو نی غیر 
«لهية . آما نی التصورات فظامر . و ما نی التصدیقات مطلقاً فلأنا نعلم 
بالضرورة آن من علم لزوم شيء لثيء کلزوم طلوع الشمس لوجود النهار 
و علم مع ذلک العلم وجود اللزوم . و هو وجود النهار نی مثالنا . آو عدم 
اللازم و هو عدم طلوع الشمس . علم من لول آي العلم بوجود اللزوم 
آي بوجود النهار . وجود اللازم آي طلوع الشمس . و من الثاني آي العلم 
بعدم اللازم آي عدم طلوع الشمس عدم اللزوم آي عدم وجود النهار . 
فتأمل . و الوجه الثاني : فان من علم آن العالم ممکن . و آن کل ممکن 
له سبب علم . آن العالم سبب . فثبت آن الفکر الصحیح نی الهیات و 
غیرها یفید العلم . 
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(( صرح بذلک )) : یعتي آن النظر الصحیح للعقل سبب العلم . (( طا فیه )) : 
يعني فی کون النظر مفیدا و سببا للعلم . 


"السمنية الهندي ةآنکر واافادة النظر العلم مطلقاو الجواب عنه 


(( من خلاف السمنية )) : آنکروا (فادته العلم مطلقاً للنظریات و الضروریات. 
و احتجت " السمنية " من وجوه : الوجه او : ان الطلوب ان کان معلوما فلا 
طلب لامتناع طلب العلوم . و لعدم الفائدة في طلبه . و ان لم یکن معلوما . فاذا 
حصل کیف یعرف انه الطلوب ؟ . الوجه الثاني : ان الذهن لایقوی علی 
استحضار مقدمتین معا ؛ لأنا نجد من آنفسنا آنا مق وجهنا الذمن ال مقدمة 
تعذر علینا ی تلک الحالة وجه الذمن ال مقدمة آخری . فالحاضر نی الذهن بدا 
لیس الا العلم بمقدمة واحدة . و القدمة الواحدة لاتنتح بالاتفاق . آجیب عن 
الوجه ادول : بآن طرني الطلوب معلومان . و النسبة بینهما مبهمة ۰ يعني تکون 
النسبة الايجابية و السلبية متصورة . و لم بحصل نی العقل آن آیتهما واقعة علی 
التعین . و آجیب عن الوجه الثاني : بأن الذمن یستحضر القدمتین معاً کما یحضر 
طرنفی الشرطية و یحکم باللازمة ی التصلة آو العاندة ی النفصلة بینهما . و ذلک 
یدل علی اجتماع علمین دفعةً واحدةّ في الذمن ؛ لثْ الحکم باللازمة و العاندة 
موقوف علی تصورهما معاً ؛ لامتناع بالحکم باللازمة آو العاندة بین الشیئین بدون 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 7.۳ 


الباطنية الملا حدة نکر واافادة النظر العلم في معر فة اللّه 

(( و اللاحدة )) : يعني الباطنية الاسماعيلية من الرافضية انهم لم ینکروا 
افادته الا نی معرفة اللّه سبحانه . و معرفته انما تکون بصفاته . و هي بذاته ألصق 
من جمیع الالهیات . فیجب فیها ااحتیاط . و یقولون : لایمکن معرفة اللّه الا من 
قول العلم العصوم . ثم افترقوا فرقتین : فرقة قالوا : العقل لايهدي ال معرفة 
له أصلاً و رأساً . بل بمعزل بالكلية عن الطالب لالهية . و فرقة قالوا : العقل 
لیس بمعزل عن الوقوف عن المور لهية بالكلية لکن غیر مستقل بالعرفة . بل 
لابد من امام معصوم يرشده ای وجوه الادلة . و یوقفه علی دفع الشبهة . و رفع 
الشکوک . و نسبة عقل امام ای عقول الناس نسبة ای ابصار فکما آن الابصار 
لاتقوی علی !دراک البصرات في الظلمة . فاذا طلعت الشمس تقوی الأبصار بنور 
الشمس . فیمکنها ادراک البصرات . کذلک عقول الناس قاصرة عن ادراک 
العارف ال لهية . و بوجود المام العصوم تقوی عقولهم بعقل آلامام . فاقتدروا 
علی !دراک العارف الالهية . و احتجوا علی آن النظر الصحیح غیرکاف في معرفة 
اللّه . بل لابد من معلم بوجهین : الوجه الول : الخلاف و الراء ۰ آي الجادلة 
مستمرة بین العقلاء ی الطالب الهية . و لو کفی العقل فی ذلک لا کانت کذلک . 
فلاید من حاکم آخر غیر العقل . و مو آلامام العصوم . الوجه الثاني : ان الانسان 
و حده لایستقل بتحصیل أضعف العلوم . فماظنک بأصعبها ؟ و هو معرفة الّه و 
صفاته و أحکامه !! و قال " آمل السنة " رادّین علیهم : النظر الصحیح کاف نی 
معرفة الّه . و لاحاجة ال العلم . و یدل علیه ماذکرنا آنفاً ۰ و مو آن انسان 
العاقل |ذا علم آن العالم ممکن . و آن کل ممکن . فله سبب علم آن العالم له 
سبب ؛ سواء هناک معلم و لم یکن . و الجواب عن الوجه اول : بأن العقلاء ما 
اتوا بالنظر الصحیح . فاتهم لو آتوا بالنظر الصحیح لا وقع لهم استمرار الخلاف و 
النزاع و الجادلة و العارضة . و الجواب عن الوجه الثاني : بأنه لا نزاع في العسر . 
فان العسر مسلم . و لا شک آنه لو کان معلم یعلم البادي التي تتالف منها الادلة . 
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و یعلم الادلة و یزیل الشکوک و الشبه . لکان آوفق و آسهل . و انما النزاع نی 
ا«متناع . و ما ذکرتم لایدل علی الامتناع ۰ ثم اختلفوا نی وجوب معرفة ال 
سبحانه ۰ فذهب الحشوبة الذین قالوا : " الدین یتلقی من الکتاب و السنة "۰ ال 
آن معرفة الّه سبحانه غير واجبة . بل الواجب لاعتقاد الصحیح الطابق للواقم . 
و هذا مذمب باطل بضرورة . و ذمب جمهور السلمین ای آن معرفة اللّه سبحانه 
واجبة . ثم افترق مولاء فرقتین : فرقة قالوا : " طریق معرفة الّه |نما هو الرياضة 
و تصفية الباطن "۰ و هذا مذهب الصوفية آرباب الزمد . و هذه طريقة وامية . و 
هذه لیست طريقة العرفة لعامة اشة . و الکلام فیها . و فرقة قالوا : طربقة 
معرفة الباری سبحانه هو النظر . و هو قول الششاعرة و العتزلة . فالأشاعرة و 
العتزلة اتفقوا علی آأن معرفة الّه واجبة . و النظر طریقها . و هو واجب . ثم 
اختلفوا ۰ فذهب احشاعرة یی آن وجوب النظر بالشرع . و ذهب العتزلة الی آنه 
بالعقل . واحتج الشاعرة بقوله سبحانه : « قل : فانظروا ماذا في السفوات و 
برض 4 و بقوله : « آو لم ینظروا في ملکوت السفوات و الارض 4 و نظائرما من 
اایات القرآنية و مي لانخصی . و آما عند العتزلة فبالعقل ؛ لان معرفة اللّه واجبة 
عقلاً . لْْ شکر اللّه واجب عقلاً . و شکر اللّه یتوقف علی معرفة اللّه . فمعرفة اللّه 
واجبة عقلاً . و هي لاتحصل الا بالنظر. و ما لایتم الواجب الا به فهو واجب عقلاً. 
و اعترض علی هذا الدلیل بوجهین : الوجه الثول : بن مبناه علی حکم العقل بأن 
معرفة الّه واجبة عقلاً , و حکم العقل باطل بل الحاکم الشرع . و علی امتناع 
العرفان بغیر نظر . فانه |ذا آمکن العرفان بغیر نظر لم یجب النظر عقلاً آو امتناع 
العرفان بغیر النظر ممنوع ۰ و ما الدلیل علی امتناعه ؟ . و لم لایجوز آن تحصل 
معرفة الّه بالامام العصوم ؟ ۰ کما مو رآي " الاسماعيلية الباطنية " آو بالالهام 
کما هو رأي حکماء الهند - الجوكية -. آو بتصفية الباطن . کما مو رأي أمل 
التصوف . و الوجه الثاني : بأنه لو وجب النظر بالعقل وجب قبل البعثة ؛ لانه 
حینئذ یکون وجوب النظر غیر موقوف علی البعثة . و العقل قبل البعثة متحقق . 
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و الوجوب قبل البعثة یلزمه التعذیب بترک الواجب ؛ لکن قوله سبحانه : ه و ما 
کنا معذیین حق نبعث رسولا # . نفي الوجوب قبل البعثة بنفي لازم الوجوب 
الذي مهو التعذیب قبل البعثة . و نفي الوجوب قبل البعثة یلزمه نفي الوجوب 
العقلي . و نفي الوجوب العقلی یستلزم الوجوب الشرعي . فدل قوله سبحانه : #و 
ما کنا معذبین حق نبعث رسولا 4 علی أنه لیس الوجوب الا من الشرع ۰ قال 
العتزلة في الرد علی اشاعرة : لو وجب النظر بالشرع لزم (فحام الانبیاء . و ذلک 
ای الکلف لاینظر ما لم یعلم وجوب النظر علیه . و لایعلم وجوب النظر علیه الا 
بالنظر . ان وجوب النظر حینئذ بالشرع . فلایعلم وجوب النظر الا بثبوت الشرع . 
و ثبوت الشرع متوقف علی دلالة العجزة علی صدق الني ع . و دلالة العجزة 
علی صدقه متوقفة علی النظر . فالعلم بوجوب النظر موقوف عی النظر و النظر 
موقوف علی العلم بوجوبه . فیدور ۰ فیلزم |فحام الاتبیاء . قلنا نی الرد علی 
العتزلة : لو وجب النظر عقلاً لزم (فحام الانبیاء . و ذلک لأن وجوب النظر غیر 
ضروري ۰ اٍذ هو متوقف علی مقدمات تتوقف علی آنظار دقيقة ۰ فان العلم 
بوجوب النظر متوقف عند العتزلة علی العلم بوجوب معرفة الّه تعای . و علی 
العلم بأن النظر طریق الیها . و لا طریق الیها سواه . و آن ما لایتم الواجب الا به 
فهو واجب . و کل هذه القدمات نظربة ستحتاج الی آنظار دقيقة . و الوقوف علی 
النظر نظري ۰ فوجوب النظر نظري . و اذا کان کذلک فللمکلف الخاطب آن یقول: 
لا أنظر ما لم أعلم وجوب النظر . و لا آعلم وجوبه الا بالنظر . فیتوقف النظر علی 
العلم بوجوبه . و العلم بوجوبه موقوف علی النظر . فیلزم الدور . و یلزم ۲ فحام . 
فافهم . و بالّه التوفیق . 
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والمهندسونآنکر و اافادة النظر العلم في معر فةاللّه 
(( في جمیع النظریات )) : من لهیات و غیرما . (( و بعض الفلاسفة ي ۲۷لهیات)) : 
و جمع من الهندسین آنکروه نی ۷لهیات زاعمین آن القصود فیها الخذ بالالیق و وی 
و آما الجزم فیها فلا سبیل الیه . و اعترفوا به ي الهندسیات و الحسابیات . لأنها لا عرت 
عن ااختلافات لم یبق للانکار مجال في عدم |فادة العقل فیها الیقین . 


والمهند سونآنکر واافادة النظر العلم في الا لهیات بو جو هین و الجو اب عنهما 
و احتج اللهندسون النکرون لافادة الکفر فلا العلم ي الالهیات بوجهین : الوجه 
لول : آنه لوکان الفکر مفیدا للعلم نی الهیات لحصل عقیب الفکر العلم بنسبة مر 
ی ذات الّه سبحانه فلان العلم بنسبة امر ای ذات اللّه سبحانه ۰ هو التصدیق . و 
التصدیق موقوف علی تصور الحکوم به ؛ لامتناع بانتساب آمر ای غيره بدون تصور 
کل منهما ۰ فلو حصل العلم بنسبة آمر ال ذات الباري سبحاته لکان ذات الباري 
متصوراً . لکن ذات الباري غير متصور . فانه غیر معقول و لا جانزة التعقل . فلایکون 
ذات الباري محکوما علیه . و به . الوجه الثاني : بن آظهر الشیاء للانسان و آقربها الیه 
هوبته التي یشیر (لیها کل واحد بقوله : آنا . و لم یکن النظر مفیدا للعلم بها . لاه 
لوکان مفیدا للعلم بها لا اختلف العقلاء فیها . فلاتک تری نی مباحث النفس 
اختلافات کثيرة - ما هي و کیف هي- و لٍذا کان حال الاتسان مع آظهر الشیاء له و آقر 
بها له ذلک . فماظنک بأبعدها عن الاومام و العقول ؟ ! ۰ و هو ذات الباري سبحانه 
عن احاطة العقل به . و دراک الوهم ایاه . و الجواب عن لول : بآن التصدیق 
متوقف علی تصور الطرفین ؛ باعتبارٍ مَا لا علی تصور الطرفین باعتبار بحقیقتهما . و 
ذات الباري سبحانه کذلک ۰ يعني متصور باعتبار ما . فیجوز آن یتحقق التصدیق 
بانتساب آمر الیه . فیصح آن یکون النظر نی الهیات مفیداً للعلم . و الجواب عن 
الثاني : بأن اختلاف العقلاء في مباحث النفس لايقتضي عدم افادة النظر العلم ؛ 
لجواز آن یکون اختلافهم سبب عدم اتياتهم بالنظر الصحیح بسبب اختلاقهم ببعض 
الشرائط العتبرة ی النظر الصحیح . فافهم ی هذا القام . فانه من مزال الاقدام . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفیة (الجزءالاول) .7 
............... پناء علی كثرة اختلاف و تناقض الراء و الجواب آن ذلک 
لفساد النظر . فلاینانی کون النظر الصحیح من العقل مفیداً للعلم ؛ 
علی آن ما ذکرتم استدلال بتظر العقل . ففیه اثبات ما نفیتم 
فیتناقض . فان زعموا آنه معارضة للفاسد بالفاسد . قلنا : اما آن 
یفید شْیا فلایکون فاسدا . آو لايفید فلایکون معارضهٌ ۰ فان قیل : 
کون النظر مفیدا للعلم ان کان ضرورتا لم یقع فیه خلاف . کما نی 
قولنا : الواحد نصف ۲ثنین . و ان کان نظرّا . یلزم (ثبات النظر 
بالنظر. و انه دور ! تج 

(( بناء علی کثرة الاختلاف و تناقض الراء )) : يعني ما ذمب اٍلیه السنمية الهندية 
من انکار |فادته النظریات . لانکثرة الاختلاف فیها داعية لعدم ائتمان النظر نی جمیعها . 
و ذلک الدلیل قد قرع سمعک من کثیر غیرمم . فلاتغفل عن جوابه (( و الجواب )) : 
يعني الجواب التحقيقي . (( آن ذلک )) : يعني الاختلاف و تناقض الذفکار و الخٌظار . 
((لفساد النظر . فلايناني کون النظر الصحیح من العقل مفيداً للعلم )) : و هذا آظهر 
من آن یخفی (( علی آن ما ذکرتم )) : آیها السنمية من آن نظر العقل نی النظریات 
لایفید لکثرة ااختلاف . (( استدلال )) : يعني علی ما ادعوتم (( بنظر العقل )) : حیث 
رتبتم الدلیل القتضي نی زعمکم ثبوت مدعاکم . (( ففیه )) : يعني نی استدلالکم . 
((اثبات ما نفیتم )) : بقولکم : النظر لایفید العلم قطعاً . (( فیتناقض )) : يعني قولکم 
و مذمبکم . (( فان زعموا )) : يعني السنمية الهندية . (( آنه )) : يعني استدلالهم مذا. 
(( معارضة للفاسد )) : يعني من استدلالنا علی کون النظر مفیدا . (( بالفاسد )) : يعني 
كثرة الاختلاف و تناقض الراء . (( قلنا )) : ی الجواب آن هذه العارضة بهذا النظر 
الفاسد لایخلو . (( ٍما آن یفید شیناً فلایکون فاسداً و لايفید فلایکون معارضة )) : 
لعدم (فادته النع . فثبت آن النظر الصحیح للعقل مفید للعلم . (( فان قیل : کون 
النظر مفیداً للعلم ان کان ضروریٌا لم یقع فیه خلاف . کما ی قولنا : الواحد نصف 
ثنین ۰ و ان کان نظریا یلزم (ثبات النظر بالتظر . و آنه دور )) : و لقد سلکوا نی 
«ستدلال طربقاً آخر . فقالوا : لوکان النظر مفیدا للعلم (ما آن یکون ضروربا ینافیه 
وقوع مذا الخلاف . و ما آن یکون نظربا فیلزم |ثبات افادة التظر العام بافادة مذا التظر 
الخاص . ویوول الامر یی ثبات |فادة النظر الخاص بافادته مو نفسه . فیلزم الدور . 


اهر اه علیشرح الما تسف اج ار رکه سس 
........... قلنا : الضروري قد یقع فیه خلاف ؛ ما لعتاد او لقصور نی 
الادراک . فان العقول متفاوتة بحسب الفطرة باتفاق من العقلاء . 
و استدلال من ثار . و شهادة من اخبار . و النظري قد یثبت 
۳ ۱( 


(( قلنا : الضروري قد یقع فیه خلاف ؛ (ما لعناد )) : و الجواب : لو اخترنا الشق 
ول فظامر . و اختاره لامام ی بعض تصانیفه . و قولهم : لوکان ضروریا لا کان 
مختلفا فیه . ممنوع ؛ لته قد یختلف فیه مکابرهةً و عناداً . (( و لقصور ی آلادراک . 
فان العقول متفاوتة بحسب الفطرة باتفاق من العقلاء )) : يعني من عقلاء سائر 
الناس . (( و استدلال من انار )) : يعني آن الذثار الصادرة من العقلاء فانا نشاهد 
بعضهم سیخرج من العلوم الدقيقة . و یستنبط من الفنون اللطيفة و الصناعات 
العجيبة . لایقدر خرون علی فهم دقيقة منها . و لو بذلوا طاقتهم في تمام حياتهم ! . 
و مذا في زماننا آظهر من الشمس نی نصف النهار . (( و شهادة من أخبار )) : من 
الایات القرآنية و ۷حادیث النبوية ۰ قال ال سبحانه : « ان لم یکونا رجلین فرجل و 
امرآتان » يعني جعل الّه سبحانه شهادة امرآتین شهادة واحد من الرجال . و لیس 
ذلک ۷ لقلة العقل و الضبط . و نی الحادیث النبوبة ی حق النساء : " من ناقصات 
العقل " . و هذا أصدق شاهد علی ذلک . (( و النظري )) : و (نما (مام الحرمین من 
تردید الشق الثاني . و اختاره الامام الفخر نی " الفصل " . و قولهم : یلزم اثبات النظر 
بالنظر ممنوع و ذلک لاأن النظر (( قد یثبت )) : يعني کونه مفیدا للعلم و الیقین . (( 
بنظر مخصوص لایعبر عنه بالنظر)) : الذي مفهومه كلي . و هما غیر ان بالضرورة . 
فلایلزم (ثبات شيء بنقسه . و أیضاً فافادة هذ! النظر اللخصوص کون النظر مطلقاً 
یفید العلم لایتوقف علی ثبوت ذلک . فلادور . و تحقیقه آن القضية الكلية القائلة : 
کل نظر صحیح یفید العلم ء یتوقف بوتها علی ترتیب مقدمات مخصوصة تفید العلم 
قطعاً بتلک القدمة . و لا معنی للنظر اللخصوص القترن بجمیع الشرائط . و هذا . 


الجواهراهة ی شرح اسف( روک سس 
.......... کما یقال : قولنا : العالم متغیر . و کل متغیر حادث . یفید 
العلم بحدوث العالم بالضرورة . و لیس ذلک بخصوصية هذا 
النظر ؛ بل لکونه صحیحا مقرونا بشرائطه . فیکون کل نظر صحیح 
مقرون بشرائطه مفیداً للعلم . و ی تحقیق مذا النع زيادة تفصیل 
لایلیق بهذا الکتاب و ما ثبت منه آي من العلم الثابت بالعقل 
بالبداهة أي بأول التوجه من غير احتیاج ای تفکر فهو ضروري 
کالعلم بأن کل البيء آعظم من جزئه فانه بعد تصور معنی الکل و 


(( کما یقال : قولنا : العالم متغیر . و کل متغیر حادث )) : يعني مذا النظر 
الخصوص . (( یفید العلم بحدوث العالم بالضرورة . و لیس ذلک )) : يعني کونه 
مفیدا للعلم . (( بخصوصية هذا النظر ؛ بل لکونه صحیحاً مقروناً بشرائطه )) : 
العتبرة في الافادة الذکورة ضرورة آن (فادة ذلک النظر الخصوص للعلم . (( فیکون 
کل نظر صحیح مقرون بشرائطه . مفیدا للعلم )) : |نما هي لکونه صحیحا مقرونا 
بشرائط . فثبت الطلوب ۰ و مهو معی اثبات النظر الطلق الكلي بالنظر الجزتي 
الخصوص من غیر لزوم [ثبات الثيء بنفسه ۰ آو لزوم الدور ۰ (( و في تحقیق مذا 
النع)) : يعني الجواب باختیار الشق الثاني . (( زبادة تفصیل لایلیق بهذا الکتاب )) : 
آورده الشارح في (( شرح القاصد )) : ۰ و بینه الشریف في (( شرح الواقف )) : . (( و ما 
ثبت منه )) : يعني (( آي من العلم الثابت بالعقل باليداهة )) : قال الشارح - قدس 
سره- . (( آي بأول التوجه )) : و هذا یقتضی آن یراد بها البدامة اولية لا مطلق 
البداهة الشاملة لجمیع آنحائها . (( من غیر احتیاج ی التفکر)) : يعني نظرو کسب . 
(( فهو ضروري )) : يعني العلم الحاصل بالعقل یتنوع ال شیئین : لول الضروري : و 
هو ما یحصل بدون قکر و نظر . و لوکان بواسطة نحو حدس و تجرية . فیتناول 
الوجداتیات و الحدسیات و التجربیات . و القضایا التي قیاساتها معها . و القول بأن 
دخولها فیه لایصح مع کون القسم مو العلم الحاصل بالعقل . لایخفی ضعفه . فافهم . 
(( کالعلم بان کل الثيء أعظم من جزئه . فانه بعد تصور معنی الکل و الجزء الاعظم . 


وراه ی رح مان دس فلج ار سور رکه سس 
ی لایتوقف علی شيء . و من توقف فیه حیث زعم آن جزء 
اانسان کالید مثلاً . قدیکون آعظم منه ۰ فهو لم یتصور معنی 
الجزء و الکل . و ما ثبت منه بالاستدلال . آي بالنظر نی الدلیل 
سواء کان استدلالا من العلة علی العلول ؛ کما |ذا رأی ناراً . فعلم 
آن لها دخاناً . آو من العلول علی العلة . کما |ذا ری دخاناً . فعلم 
آن هناک ناراً . و قدیخص لول باسم التعلیل . و الثاني 
بالاستدلال . فهو اكتسابي . آي حاصل بالکسب. و هو مباشرة 
اسباب بالاختیار ؛ کصرف العقل و النظر نی ( 


لایتوقف علی شيء . و من توقف فیه حیث زعم آن جزء الانسان کالید مثلاً. 
قدیکون أعظم منه . فهو لم یتصور معنی الجزء و الکل )) : و مذا التوقف من هذا 
الواقف جهل جامل و غفلة غافل ۰ آولم یعلم من غباوته آن الکل مو مجموع الید مع 
بقية لعضاء . و الجزء مو الید فقط . فأین یرد مذا الشغب . (( و ما ثبت منه 
بالاستدلال )) : قال الشارح البارع : (( آي بالتظر ی الدلیل سواء کان استدلالاً من 
العلة علی العلول . کما |ٍذا رأی تاراً . فعلم آن لها دخاناً ) : قال بعض الناس : هذا نی 
التار الوَلفة لا في النار البسیط . (( آو من العلول علی العلة . کما لذا رأی دخاناً فعلم 
آن مناک ناراً ) : يعني النظري هو ما بحصل بحركة النفس ی العقولات . و الاستدلال 
مو الحاصل بطریق النظر ی الدلیل ؛ سواء کان الدلیل هوالعلة آو العلول . مثالهما 
دلالة النار علی وجود الدخان و بالعکس . (( و قد پخص الول باسم التعلیل . و الثاني 
بالاستدلال )) : و هذا الفرق اصطلاح محض . و با لم یرض به الشارح صدر بلفظ 
الضعف . (( فهو اكتسابي )) : الذي هو آعم من ااستدلال ۰ فتثبت بین الضروري و 
كتسايي نسبة الباينة الكلية . (( آي حاصل بالکسب و هو مباشرة ااسباب )) : يعني 
استعمال السباب (( بالاختیار کصرف العقل و النظر نی که 


الجواهرالبهیةعیشرح اد یه جر رل « رکه 
.......... املقدمات نی ااستدلالیات . و الصفاء . و تقلیب الحدقة » و 
نحو ذلک نی الحسیات . فالاكتسايي آعم من الاستدلالي . لأنه 
الذي بحصل بالنظر نی الدلیل . فکل استدلالي اكتسابي و لا عکس ؛ 
کالابصار الحاصل بالقصد و اختیار . و آما الضروري فقد یقال نی 
مقابلة ااكتسابي . و یفسر بما لایکون تحصیله مقدوراً للمخلوق . 
آي یکون حاصلاً من غبر اختیار للمخلوق کر مسا 


القدمات ی الاستدلالیات کالاصفاء . و تقلیب الحدقة . و نحو ذلک نی 
الحسیات)) : يعني ٍذا ثبت آن الاستدلالي ما ثبت بالدلیل . و كتسابي بالقصد و 
اختیار . (( فالاكتسابي آعم من ااستدلالي . لأنه )) : يعني الاستدلالي (( الذي بحصل 
بالنظر ی الدلیل فکل استدلالي اكتسابي . و لا عکس )) : يعتي لیس کل اكتسابي 
استدلالیاً (( کالابصار الحاصل بالقصد و الاختیار)) : يعني مذا مثال ۷ کتسابی بدون 
لاستدلال . (( و آما الضروري فقد یقال في مقابلة الاکتسابي )) : و مو العلم الحاصل 
بمباشرة السباب نظراً و حسٌّا آو غیرمما . (( و یفسر)) : يعني الضروري حینثذ . (( بما 
لایکون تحصیله مقدوراً للمخلوق )) : و انما یکون حصوله بخلقه سبحانه بدون 
مباشرة العبد سبب حصوله . (( آي یکون حاصلا من غیر اختیار للمخلوق )) : باختیاره . 
يعني تحصیله مقدوراً للبشر بعد !التفات و تصور الطرفین ۰ و يساوي مذا التفسیر 
تعریفه بأنه ماحصل بأول التوجه و الالتفات . و لایرد علی هذا التفسیر العلم بحقيقة 
الواجب . فان تحصیله غير مقدور للبشر ؛ بمعی أنه لم تجر عادة اللّه سبحانه بخلقه 
عقب سباب . و ان کان یمکن في حکم العقل خلافاً للفلاسفة . و انهما لم یرد ذلک؛ 
لش موضوع الکلام هو العلم الحاصل فقط . لا مایعلم الحاصل . و ما من شأنه 


الحصول . فهو خارج من آول الشر . 


اهر اه ی ضرح الما تفه مر ار روک سس 
.......... قد یقال ی مقابلة لاستدلالي . و یفسر بما یحصل بدون 
فکر و نظر ی الدلیل . قمن مهنا جعل بعضهم العلم الحاصل 
بالحواس اکتسابیا . أي حاصلا بمباشرة الاسباب بالاختیار . و 
بعضهم ضروربا أي حاصلا بدون الاستدلال . فظهر آنه لاتناقض 
ی کلام صاحب البداية : حیث قال : ان العلم الحادث نوعان : 
ضروري ۰ و مو ما یحدثه اللّه تعای ی نفس العبد من غير کسبه و 
اختیاره . کالعلم بوجوده و تغیر آحواله . و اكتسايي : و هو ما یحدثه 
الثّه تعالی فیه بواسطة کسب العبد . و مو مباشرة آسبابه . و 
آسبابه ثلائة : الحواس السليمة . و الخبر الصادق . و نظر العقل ء 
ثم قال: و الحاصل من نظر العقل نوعان : ضروري یحصل 
بأول النظر من غير تفکر . کالعلم بأن الکل أعظم من جزئه . 
و استدلالي یحتاج فیه ال نوع تفکر . کالعلم بوجود النار عند 


(( و قد یقال ی مقابلة الاستدلالي . و یفسر)) : يعني الضروري حینثذ . (( بما 
یحصل بدون فکر و نظر ني الدلیل )) : فیشمل الولیات و الحسیات و التواترات و 
الحدسیات و غیرها . کما تقدم بيانه . فبین العنیین نسبة العموم و الخصوص 
الطلق. و عم هو الضروري بالعی الثاني لتحققه بدون الضروري بالعی لول نی 
العلم الحاصل بمباشرة سبیه الحمي بالاختیار . و کل ما صدق علیه آن حصوله غیر 
مقدور للبشر ۰ صدق علیه آن حصوله بدون فکر و نظر نی دلیل . (( قمن ههنا )) : 
يعني من کون الضروري مقولاً ني مقابلة الاكتسابي تارةٌ و نی مقابلة الاستدلالي آخری . 
(( جعل بعضهم العلم الحاصل بالحواس اکتسابیّا . آي حاصلاً بمباشرة الاسباب 
بالاختیار . و بعضهم ضروریٌا آي حاصلاً بدون الاستدلال )) : و العجب ! آن بعضهم مع 
تفسیره للضروري بذلک . يعني بما لایکون منه العلم الحاصل بالحواس بناءٌّا علی أنه 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


لایحصل بمجرد ااحساس القدور . و الا لا تخلف العلم به في نحو الصفراوي بل لابد 
معه من آسباب آخری غبر مقدورة لنا . و الا لعلمنا ما . و هو قول لایساعده دلیل . و 
ادعائه في احساس دون النظر تحکم . (( فظهر آنه لاتناقض ی کلام صاحب 
البدایة)): و هو امام نور الدین البخاري آحد عظماء الحنفية و رژسائهم . آما وجه 
التناقض : آأنه سم العلم أولا پل الضروري و اكتسابي ۰ فجعل الضروري قسیماً 
للاكتسابي . ثم قسم اكتسابي بحسب آسبابه الثلائة ی أقسام ثلثة . ثالثها: العلم 
الحاصل من نظر العقل ۰ و مقتضی ذلک آنه اكتسابي. ثم قسمه ای الضروري و 
«ستدلالي . فجعل الضروري قسماً من اكتسابي . و کان قد جعله قسما له . و مو 
تناقض و تهافت . و حله آنه أطلق الضروري ولا بالعنی الاول . و هو ما لایکون مقدوراً 
للمخلوق ۰ و هو بهذا العنی مبائن بالاكتسابي قسیم له . و آطلقه انیاً بالعنی الثاني . و 
هو ما یکون بدون فکر و نظر . و مو بهذا العی یصدق بالاكتسابي . فیکون قسما منه . 
(( حیث قال )) : يعني صاحب البداية (( ان العلم الحادث )) : يعني علم الخلوق 
علی نفسه و علی غيره لا علم الخالق . (( نوعان : ضروري : و مو ما یحدثه الّه تعالی نی 
نفس العبد من غیر کسبه . و اختیاره . کالعلم بوجوده )) : يعني بوجود العبد بأنه 
موجود . (( و تغیر آحواله )) : يعني أحوال العبد من مثل الصحة و الرض و الجوع و 
العطش و اللذة و الم و غیرما . (( و اکتسابي : و هو ما یحدثه اه تعال فیه )) : يعني 
ي ذات العبد (( بواسطة کسب العبد : و هو مباشرة آسبابه )) : يعني أآسباب العلم . 
((و آسبابه ثلائة ) : يعني أآسباب العلم ثلاثة . (( الحواس السليمة . و الخبر الصادق . 
و نظر العقل . ثم قال :)) : يعني صاحب البداية . (( و الحاصل من نظر العقل نوعان : 
ضروري یحصل بأول النظر من غیر تفکر کالعلم بأن الکل أعظم من جزئه . و استدلالي 
یحتاج فیه یی نوع تفکر . کالعلم بوجود النار عند رقبة الدخان )) : و لا کان لقائل آن 
یقول : ان حصر آسباب العلم نی الثلائة مختل بوجود العلم بطریق الالهام . فأجاب 


عنه بقوله : 


الجواهرابهيةعیشرح اد یه جر رل( 67 
........یی.. و آلالهام_ الفسر بالقاء معنی ی القلب بطریق 
الفیض . لیس من آسیاب العرفة بصحة الثيء عند آمل 
الحق حتی یرد به الاعتراض علی حصر الاسباب نی الثلائة . و 
کان الولی آن یقول : لیس من آسیاب العلم بالشيء ؛ الا آنه 
حاول التنبیه علی آن مرادنا بالعلم و اللعرفة واحد . لا کما 
اصطلح علیه البعض من تخصیص العلم بالرکبات . آو 
الکلیات و العرفة بالبسائط . آو الجزئیات الا آن تخصیص 
الصحة بالذکر مما لا وجه له . ثم الظاهر آنه آراد آن الالهام 
لیس سببا یحصل به العلم لعامة الخلق . و یصلح للالزام 
علی الغیر و الا فلا شک آنه قد یحصل به العلم . ی 


(( و «لهام )) : قال الشارح في تفسیره (( الفسر بالقاء معنی نی القلب 
بطریق الفیض )) : 


الا لهام في الاْصل هو الا لقاء مطلقا 

و «لهام نی الاصل هو الالقاء مطلقاً نی القلب ۰ و قیده الشارح بطریق 
العرف بطریق الفیض ؛ لیخرج مایلقی فیه بطریق الکسب و الاستفاضة . و قد 
یقید بقید الخیر یضاً . و لعل الفیض يغي عنه عرفاً . فلایرد الوسوسة . فانها 
من الشیطان اللعین . و لایتوهم آنه یخالف قوله سبحانه : « فألهمها فجورما 
و تقواها 4 لأنه خارج مخرج آأمل اللغة . و لذا نسب ای کل نفس لا (لی 
الخواص . قال بعض الأفاضل : و الفیض انما یستعمل نی القاء اللّه سبحانه . 
و آما ما یلقیه الشیطان فاته یس بالوسوسة . 


الجواهرالهية ی رح لاد انسية ار ی هی سس 

و الواردات ان لم تکن مامونة العاقبة . و لم یحصل بعدها توجه تام 
ی الحق . و لذة مرغبة ی العبادات ۰ فهو شيطانية . و ان کان آأموراً 
متعلقة بأمور الدنیا : مثل (حضار الشيء الغائب کاحضار الفواکه الصيفية 
ی الشتاء . و النفوذ من الجدار من غیر انشقاق . و آمثال ذلک مما هو غیر 
معتبرة عند أمل اللّه ۰ فهو جَایَیْ . و ان کانت متعلقة بأمور خرة من قبیل 
ااطلاع علی الخواطر . فهي ملکية . و ان کانت بحیث يعطي الکاشف قوة 
التصرف نی اللک و اللکوت کالاحیاء و الاماتة ؛ مع کونه علی طریق الشرع . 
فهي رحمانية . و له أعلم بحقيقة الحال . (( لیس من أسباب العرفة )) : 


و الحق المنفي کون الا لهام طر یقامو صلة لحصو له بالنسبة 
تکل الناس 


و الحق آن النقي کون ۲ثلهام طربقاً موصلة لحصوله بالنسبة لکل 
الناس. فلايناني آن بعض الخواص يلقي اللّه الباري سبحانه معرفة العقائد ی 
قلبه بدون نظر و استدلال . فتأمل . (( بصحة السيء عند آمل الحق )) : يعني 
عند الجمهور خلافا لأصحاب الزمد و الراقضة . و لعل الباعث علی الرافضة 
علیه هو آن ائهامات اتمة العصومین عندهم مثل الوي ای الأنبیاء نی 
القطعية و البرمان علی آن ۷الهام لیس سبباً لعرفة صحهة الثيء ۰ لعل کل 
واحد يدعي آنه آلهم صحة قول نفسه و فساد قول خصمه . فيوّدي ال القول 
بصحة الاأدیان التناقضة . 

(( حق یرد به معتراض علی حصر اباب نی الثلائة . و کان وی آن 
یقول لیس من آسباب العلم بالثشيء )) : لیطابق العبارة السابقة . و السباق 
السالف من قوله : و آسباب العلم ثلائة . و من قوله . و آما العقل فهو سبب 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


العلم أیضاً . (( الا آنه حاول التنبیه علی آن مرادنا بالعلم و العرفة واحد . لا 
کما اصطلح علیه البعض : من تخصیص العلم باگرکیات . و الکلیات و العرفة 
بالبسائط آو الجزئیات )) : و حاصله : آن العلم و العرفة عند الصنف واحد 
خلافاً لیعض القوم . (( الا آن تخصیص الصحة بالذکر مما لا وجه له )) : 
ایراد علی الصنف . و آجاب عنه عامة الأفاضل : آن الصحة نی قوله بمعنی 
الثبوت . و هو مُيء شائم ذائع متعارف . و له نظائر و محاورات عربية . 
یقولون : صح عن رسول اللّه - و - کذا . و صح عن عم کذا . و صح عن علیٌ 
کذا . و ی القول الفصیح "صح عند الناس آني عاشق" فیکون العنی : الالهام 
لیس من آسباب معرفة ثبوت حکم شيء من الاحکام فافهم . 


قوله: ثم الظاهر و بهذایندفع قلق صاحب العبقات 

و لا یتبادر من عبارة اللصنف من نفي الالهام سبباً للعلم مطلقاً نی أي 
مادة کانت ۰ فدفعه بأنه لیس غرضه . فقال : (( ثم الظامر آأنه آراد آن 
«لهام لیس سبباً یحصل به العلم لعامة الخلق )) : فوجه خروجه آن الراد 
بالاسباب ما یحصل به العلم لعامة الخلق . و لا کذلک ا۲لهام . فلایفید الا 
الخواص . (( و یصلح للالزام علی الغیر)): يعني لیس سببا یصلح للالزام علی 
الغیر. و الغلبة علی الغیر من حکام الشرعية و العقلية . 

(( و الا فلا شک )) : يعني لحد آمل العلم و لحد من السلمین (( آنه قد 
یحصل به العلم )) : يعني لبعض آفراد الناس من العارفین من أرباب الزهد . 
و بهذا التحقیق انیق یندفع قلق صاحب " العقبات " . 


اهر اه علیشرح اقا لتسفة جر ی روک سس 
ی و قد ورد القول به ی الخبر نحو قوله قه : آلهمني ربي . و 
حکی عن کثبر من السلف. و آما خبر الواحد العدل و تقلید الجتهد . 
فقد یفید آن الظن و اتعتقاد الجازم الذي یقبل الزوال . ی 


قلق صاحب العبقات العلا مه الشهید 

قال : ان آراد به آنه یتطرق الیه ما یخل بافادته العلم القطعي . فذلک 
مشترک نی جمیع الطرق . و ان آراد به آُن تمییز السالم منه مما تطرق الیه الفساد 
متعذر . فان راد آنه متعذر من آمثاله ممن لم یمارسوه . فذلک أیضاً مشترک نی 
جمیع الطرق . و ان آراد أنه متعذر من کل أحد فذلک دعوي بلا دلیل ۰ و قیاس 
لشان الهرة المارسین به علی شان نفسه . نعم ! لو قال : ٍن الفوز بهذا الطریق و 
الهارة فیه حتی یصیر نمّاداً أُعصر تحصیلاً و آقل وجوداً . لکان له وجه . (( و قد 
ورد القول به في الخبر)) : فقد أَخرج البخاري عن آبی مریرةً قال قال رسول الّه ق : 
" لقد کان ی ما قبلکم من همم ناس محدئون فان کان نی أمتي آحد فانه عم " 
الحدئون معناه ملهمون . و ما قال الشارح : (( نحو قوله - علیه السلام - آلهمني 
ربي )) : لیس في موضعه . فان الهامات الانبیاء هي وحي باطي . و هي خارج عن 
البحث . و نما البحث في |لهام غیر الانبیاء . (( وَحْکَ عن کثبر من السلف )) : علیه 
قصة طوبلة مملوئة بها بطون الاوراق . و لا کان لقائل آن یقول : ان حصر أسباب 
العلم ی الثلائة ممنوع . فان خبر الواحد العدل و تقلید الجتهد یفیدّان العلم 
مع آنهما لیسا من سیاب السابقة ۰ فأجاب عنه بقوله . (( و آما خبر الواحد 
العدل )) : يعني الصدق شرعاً فیما آخبر به . (( و تقلید الجتهد )) : و اطراد بتقلید 
الجتهد خبر الجتهد للمقلد العتقد له . (( فقد یفید آن الظن و ااعتقاد الجازم 
الذي یقبل الزوال )) : يعني بتشکیک الشکک . و کلاهما خارجان عن العلم . 


الجو اهر البهية علی شر ح‌العقاند السفية (الجزءالاول) 


(( فکانه آراد بالعلم )) : صفة توجب تمیزاً لایحتمل النقیض . لا صفة 
یتجلی بها الذکور لن قامت هي به ؛ علی عکس ما تحقق سابقاً نی مقام 
تعریف العلم . و نما قال : کاَنّ لاحتمال آن یکون العلم عامّا . و تخصیص 
تانب بالاستاب العتد بقا: فمم قال + که کن غر یه کانمن 
((ما لایشملهما )) : بل ما یقابلهما ۰ و هو العلم بمعنی الاعتقاد الجازم 
الطابق للواقع الذي لایقبل الزوال . و تقدم تفسیره . فانه صفة توجب 
تمیزاً لایحتمل الشک . (( و الا)) : يعني و ان لم یرد بالعلم ما لایشملهما فلا 
وجه یربد به . (( فلا وجه )) : بحسب الظاهر . فلاینانی قوله : کانَّ . 
((لحصر اباب في الثلائة )) : . فافهم . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


بسم النّه الرحمن الرحیم 
الکتاب الاول نی العقلیات 
ما فرغ اللصنف عن بیان القدمةٌ من بیان ثبوت ثشیاء بحقائقها و العلم 
بوجودها و بیان آسباب العلم بالشیاء اللوجودة . شرع نی السائل اتعتقادية الكلامية . 


و بداً بیان حدوث الکائنات الدالة علی وجود صانعها و خالقها الواجب الوجود جلت 


التمهید لمسئلة الحدوث و الرد علی بعض الشفب و الذب عن الشیخ المد قق 

آقول قبل الخوض نی مستلة الحدوث : ان الواجب الوجود لایحتاج ای حدوث 
الحادئات و ال وجود الوجودات . قال اللّه سبحانه : ۶ ان الّه لغني عن العالین 4 
يعني غني عن وجود العالم . و ذلک لته مو الغني علی طلاق . و آن العالم لاینقک 
طرفة عین عن لفتقار و الاحتیاج الیه سبحانه . فدفع بذلک شغب من قال : ان اللّه 
سبحانه خلق العالم للدلالة علیه . فان اللّه سبحانه ما نصب الادلة لتدل علیه ؛ اذ 
مو الغني عن وجودها . و عن آن یکون وجودها دلیلا علیه و علامة علی ثبوته و تحققه. 
و جمیع ادلة التي نصبها الحق سبحانه آدلة قد محاما بقوله : « و لیس کمثله شيء 4 
بل و انه سبحانه ما آظهر العالم و ما آوجد الخلق من مکنون علمه الا لیسبغ علیه 
نعمه حال وجوده ال عالم الشهادة لا غیر, و مو معنی قول بعض آمل الزمد : " ان الّه 
سبحانه آوجدنا لنا لا لحاجة الینا " و سقط بذلک آیضاً ما نسب الی الشیخ الدقق " ابن 
العربي " أنه یقول : ان الحق تعالی مفتقرفي ظهور حضرات آسمائه ای خلقه . و لولا 
خلقه ما ظهر و ما عرفه آحد ؛ لث الشیخ - روح الّه روحه - قال نی " الفتوحات " : انه 
لایجوز آن یقال : ان الحق سبحانه مفتقرني ظهور آسمائه و صفاته ی وجود العالم ؛ لانه 
له غني علی لاطلاق . فان مذا نصه یکذب الناقل عنه . فالّه سبحانه حدث العالم کله 
من غیر حاجة الیه . و لا موجب آوجب علیه . و انما علمه - جل شأنه - به سبق. فلابد آن 
یخلق الخلق . فهو غني عن العالین فاعل بالاختیار لا بالذات و موجود بذاته من غير افتتاح 
و لاانتهاء . بل وجوده مستمر قائم بذاته . و مذا کلام التکلمین . فافهم . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سر 


(( و العالم )) : و هو نی لضصل ما یعلم به الشيء کالخاتم لا یختم به 
الثيء . و التشبیه انما هو ی مجرد کونه اسم ألة لا نی جمیع التحکام . فلایرد 
ما قیل : قیاس العالم علی الخاتم یقتضی اطلاق العالم علی شخص واحد . 
کما آن الخاتم یطلق علیه مع آأنه لایقال : عالم زبد عالم عمرو . (( أي ما سوی 
له )) : کل موجود سوی ذاته و صفاته . فیدخل فیه الجرام و العراض . و 
تفسیر العالم بما سوی الّه من الوجودات بناء علی القول بنفي احوال . و آما 
علی القول بثبوتها فهو ما سوی الّه من المور الثابتة ۰ |ٍذا الثابت عم من 
الوجود عند هم ؛ سواء کانت ثابتة ی خارج الغعیان و نی نفسها فقط . 
فیدخل فیه احوال (( من الوجودات )) : و مو العالم الوجود العهود العروف 
لکل واحد من الاجسام و اعراض الظاهرة الوجود . و ما غیره من العدومات 
و مور اتعتبارية و ان شارکته ی وصف الحدوث الا آنها خفية الوجود 
مفتقرة ال الاثبات . فکیف تجعل ذريعة ال اثبات الصانع له . و بیان وجوده : 
انا نشاهد نی الحادئات آثار الحدوث . فهنه الشاهدة توّدینا ال آن الوجد و 
الخالق له هو اللّه سبحانه بالنظر و الفکر ی العلة الصالحة . (( مما یعلم به 
الصانع )) : يعني ثم غلب علی ما یعلم به الخالق الواجب الوجود ؛ لآن من 
نظر فیه یحصل له العلم بوجود الحق سبحانه . آو لن فیه علامة تمیزه عن 
موجده . فهو مأخوذ من العلامة ۰ و هو جنس ما یعلم به اللّه سبحانه من 
الجواهر و ٩عراض‏ ؛ فانها لامکانها و افتقارما ال الوّثر القدیم لذاته تدل علی 
وجوده . فالعالم یطلق علی الجمیع . و هو شائع ذائع و علی کل جنس منها . 


اهر اه علیشرح الق لنسفة اج رزوی سس 
......... فیقال : عالم اجسام و عالم اغراض و عالم النباتات و 
عالم الحیوان ال غير ذلک . فتخرج صفات الّه تعالی ؛ لأنها لیست 
غیر الذات . کما آنها لیست عینها بجمیم آجزائه : من السماوات و 
ما فیها . و اارض و ما علیها محدث آي مخرج من العدم ال 
الوجود » بمعنی أنه کان معدوما . فوجد ی 


(( فیقال : عالم اجسام و عالم الاعراض و عالم النباتات و عالم الحیوان ال غیر 
ذلک )) : نحو عالم الانسان و عالم ارواح و عالم العلوي و عالم السفلي . فلایقال : 
عالم زید . فهو موضوع للقدر الشترک بین الجمیع و بین کل جنس . و قیل : انه اسم 
موضوع للقدر الشترک بین کل جنس من آجناس ذوي العقول و بین کل الجناس. 
فیقال عالم الانس و عالم الجن و عالم الک . فتدیر . (( فتخرج صفات اللّه تعال )) : 
بقوله : مما یعلم به الصانع . يعني : و العالم یطلق علی کل موجود سوی الّه سبحانه 
و صفاته من آجناس الوجودات التي یعلم به وجود الصانع . فلایقال الجزئیات 
اجناس : انها عالم ؛ کما لایقال علی صفات اللّه سبحانه . لأنها لایعلم بها وجود 
الصانع . و ذلک لأنها آشیاء غبر محدثة یعلم بحدوثها وجود الحدث . و آما تعلقها 
فبعد تعقل وجود ذات الواجب الوجود . و الراد بالصفات الصفات الثبوتية القديمة 
0لية . فانها التبادرة فهي لیست من العالم . و آما الصفات اضافية آو السلبية فهي 
تخرج من قید الوجود . (( لها لیست غیر الذات کما آنها لیست عینها )) : هذا بناء 
علی مذهب مشانخ الثشاعرة من آن العينية هو الاتحاد ی الفهوم و الغيرية . هو (ٍمکان 
ااتفکاک . قصفات الواجب الوجود لا عینه لعدم اتحاد نی الفهوم و لا غیره لعدم 
الانفکاک . و سیأتی علیها تمام البحث في موضعه . (( بجمیع آجزانه )) : يعني کل جزء 
من آجزائه من الحسوسات و العقولات . (( من السماوات و ما فیها . و لارض و ما 
علیها محدث آي مخرج من العدم ال الوجود . بمعنی أنه کان معدوماً . فوجد )) : و 
الحدوث فهو الوجود السبوق بعدم . و قیل : العدم السابق علی الحدوث . 
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اتفق المسلمون و الیهود و النصار ی علیآن العالم محدث و وافقهم علی 
ذل کآساطین السبعة من قد ما الفلا سمة 

اتفق السلمون و الیهود و النصاری و سائر آصحاب الأدیان السماوية آن العالم 
محدث - يعني له أول - آحدثه الباري سبحانه و آبدعه بعد آن لم یکن . قال نبینا و 
رسولنا : " کان اللّه و لم یکن معه شيء ". و وافقهم علی ذلک آساطین السبعة من 
قدماء الفلاسفة آخرمم " آفلاطون "۰ نص علیه البحر الزخار ۱) ی نهاية الاقدام . و 
قال : و لهم تفصیل مذمب نی كيفية لابداع و اختلاف رأي في البادی لاولی . شرحناها 
في کتابنا الوسوم باطلل و النحل . آقول : و قال فیلسوف اللة الاسلامية آبوالبرکات 
البغدادي نی " العتبر " : 4شساطین متفقون علی (ثبات الصفات و فعال و قیام 
افعال الاختيارية بذاته و حدوث العالم . و کانوا لایتکلمون نی االهیات و یسلمون باب 
الکلام فیها ای اتبیاء ۰ و یقولون علومتا هي الرباضیات و الطبعیات و توابعها ۰ و کانوا 
یقرون بحدوث العالم . و کان ساطینهم و متقدموهم العارفون فیهم معظمین للانبیاء 
و الشرائع موجبین لأتباعهم خاضعین لأقوالهم معترفین بآن ماجاوا به طورآخر وراء 
طور العقل. و آن عقول الانبیاء فوق عقول العالین و حکمتهم فوق حکمتهم . و قال : 
آعلم الناس نی زمانه بمقالاتهم آبوالولید " بن رشد " ی مناهج الادلة . و اساطین قبل 
آرسطاطالیس کانوا یقولون بحدوث العالم و [ثبات الصانم و مباینته للعالم . و آنه 
فوق العالم و فوق السماوات . و " آفلاطون " کان معروفا بالتوحید و انکارعبادة 
الصنام و (ثبات حدوث العالم . و کان یقول ان للعالم صانعا محدثا مبدعا لیا و 
اجیا بذاته عالا بجمیع العلومات ۰ فصرح آفلاطون بحدوث العالم کما کان علیه 
ساطین . و حکی ذلک عنه تلمیذه آرسطو نی العبقات ۰ قال آُرسطو ی الثولوجیا : و 
لقد حسن آفلاطون الالهي ی وصف الحق لول ؛ حیث قال : ان الخالق للعقول و 
النفوس و الاجسام هو الّه تعالی فتامل و لاتففل . 


(۱) العلامة الشیخ الشهر ستاني. 
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(ر خلافا للفلاسفة )) : آرسطو و شیعته . فزعم آنه قدیم . و خالف مودبه 
و شیخه و تبعه علی ذلک ملاحدة الفلاسفة من النتسبین ای الادیان و غیرهم 
من الدهرية ؛ حتی انتهت النوبة ی الرئیس آبی علی بن سینا . فرام بجهده 
تقریب هذا الرأي من قول آمل اللل . و هیهات اتفاق النقیضین و اجتماع 
الضدین ۲ ۱ ؟ فأنبیاء اللّه سبحانه و آتباع الانبیاء نی طرف و مولاء القوم نی 
طرف . و قد حکی آأرباب القالات () : آن ول من عرف عنه القول بقدم هذا 
العالم أرسطو . 


نبذآمن حال اضطر اب النقل 

و (ذا دربت هذا فاعلم نبذاً من حال اضطراب التقل مجملا . فأقول : قال 
العلم الثاني " الفاراي " في رسالة الجمع بین الرآیین بعبارة مطنبة‌ما . حاصله: 
ان " آفلاطون و آرسطو " متفقان ی حدوث العالم حدوثا ذاتیا . و قدم العالم 
قدما زمانیا , و [ثبات الصانع القدیم الواجب تعایی . و (بطال بخت , و الاتفاق . 
و شنع " الفارابي " فیها علی من نسب القدم الذاتي و انکار الواجب ای آرسطو 
تشنیعا شدیدا . و قال في " اللل و النحل ": انه حکی عن " آفلاطون " قوم ممن 
شاهده و تلمذ علیه مثل " آرسطاطالیس و طماوّس " آنه قال : ان للعالم محدثا 
آزلیا واجبا لذاته عالا بجمیع معلوماته . کان ی ال و لم یکن نی الوجود اسم 
و لا طلل . و خالفه تلمیذه " ُرسطاطالیس " نی حدوث العالم . فان " آفلاطون" 
یحیل وجود حوادث لا آول لها ؛ فاتک (ذا قلت : کل منها حادث فقد آثبت 
ولية لکل واحد . و ما ثبت لکل واحد وجب آن یثبت لکل ۰ و یویده ما نی 
ترجمة البرقلس : من آن القول بقدم العالم و أزلية الحرکات بعد [ثبات الصانع 


()کالشیخ الأشعري في مقالته الکبيرة , و ابی عیسی الوراق . و الحسن بن مومی البنو بخق . 
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و القول بالعلة الاول انما ظهر بعد " آرسطاطالیس " . لاه خالف القدماء 
صریحاً و آبدع هذه القالة علی قیاسات ظنها حجهّ و برماناً . فنسج علی 
منواله من کان من تلامذته . و صرحوا القول فیه مثل " الاسکندر الآفردوس و 
فرفوریوس " کذا ی القبسات ( . و یخالفه . ما فیه ي ترجمة ارسطاطالیس 
من انه سأل بعض الدمرية !ذا کان الباري تعالی لم یز و لا شيء غیره ثم 
آحدث العام فلم حدثته فقال له : لم عنه منتفية |نما فعل ما فعل لاّنه جواد . 
فقال فیجب آن یکون لم یزل فقال : معنی لم یزل لا آول له و الفعل یقتضی 
آولا و اجتماع ما لا ول له و ذی الاول محال فقیل له : فهل یبطل هذا العالم ؟ 
قال : نعم ! قیل : فاذا بطله بطل الجود ! ! قال : یبطله لیصوغ الصيغة التي 
لایحتمله الفساد . و ما فیه ی ترجمة فرفوریوس : من آنه يدعي آن حکاية 
حدوث العالم عن أفلاطون غیر صحيحة ؛ اٍذ لیس للعالم عنده بدء زمان أصلاً. 
بل ابتداء ذاتي فحسب . فانظر ای اختلاف النقول . و لاتجزم بواحد منها . 
ذوی العقول . فتأمل و لاتغفل . 

(( حیث ذمبوا ای قدم السماوات بمواد ها )) : قالوا : الافلاک قديمة 
بذواتها و صفاتها العينة مثل القدار و الشکل و ما يجري مجراها من مور 
القارة سوی الحرکات و الوضاع . فان کل حرکة شخصية مسبوقة بأخری لا 
ال نهاية . و کذا اوضاع العينة التابعة للحرکة . و آما مطلق الحركة و الوضع 
فقدیم عندهم آیضاً . و سبب القدم في جمیعها لکونها مصونة محفوظة عن 
التغیر و قبول الخرق و الالتیام . ((و صور ها )) : يعني الصور الجسمية . و 
الصورة الجسمية طبعية واحدة اتصالية بها یصیر الجسم ممتازاً و جسماً 
بالفعل متکثراً علی ۷شخاص . فهي مقولة علی کثیرین متحدین بالحقيقة ۰ و 
ذمبوا للی قدم صورما التوعية . و بعد ما ثبت تألف الجسم من الادة و 
الصورة الجسمية وجب آن لایخلو عن صورة آأخری یختلف الجسام بها نوعاً . 


() للسید الباقر الراماد . 
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ی و آشکا لها و قدم العناصر بموادها و صورها . لکن بالنوع 
بمعنی آنها لم تخل قط عن صورة وم و همه هش هن هه هم هیهت هه موه 


(( و آشکا لها )) : لایخفی علیک آن الجسم عند " الشايثة " مولف من جوهرین : 
آحد مما محل و مو الهیولی الولی . و ثانیهما : حال و هو الصورة الجسمية . و نوع 
الجسم یتألف من ثلائة أجزاء . الثها : صورة جوهرية بها تتمیز الانواع . و هي مبداً 
الاثار . یقال لها الصورة النوعية و الطبعية . و هي حالة ی الهیول عند بعضهم . و 
عند " لاشراقیین " ما ثبت الهیولی . فالجسم عندهم هو الصورة الجسمية لکن نوع 
الجسم عندهم مرکب منها و من عرض قائم بها . و یجوزون ترکب الجوهر من جوهر و 
عرض . و هذا آحد القولین عند " آفلاطون و الشیخ الالهي "۰ و الشکل : هو الهيتة 
الحاصلة من !حاطة حد واحد و حدود للمقدار احاطةٌ تامةٌ . و مذا القدريكفي ههنا . 
و القام یی عن التفصیل تدبر. 

(( و قدم العناصر)) : يعني العناصر الاریع . و اانواع القي تترکب عنها کما هو 
الظامر . (( بموادها )) : جمع مواد الفلاک مستقیم علی ظامره ؛ لاتهم یثبتون لکل 
فلک مادة علی حدة و ما مادة العنصربات فهي واحدة بالذات و کثيرة بالعرض و هي 
من حیث الکثرة لیست بقديمة . (( و صورما لکن بالنوع )) : يعني لکن الصورة 
الجسمية العنصربة لیست قديمة بالشخص لان الصورة الواحدة تنعدم بالفک و 
تحدث صورتان . و باتصال النفصلین تنعدم الصورتان و یحدث صورة واحدة في 
الطبعیات . فان آشخاص الصورة الجسمية تنعدم بطربان الانفصال . و اما الهیول و 
مطلق الصورة الجسمية فباقية لورود واحدة بعد واحدة . (( بمعتی آنها )) : يعتي الادة . 
(( لم تخل قط عن صورة )) : و هذه مسئلة التلازم و هي مبرهنة في مقامه . و 
ذمبوا ی قدم العقول . و العقل جومر مجرد عن الادة نی ذاته و فعله . قالوا : ن 


العقول آنواع عشرة و کل منحصرة ی فرد . و العقل العاشر هو العقل الفعال و 


۳ علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سس 


مو قدیم بالزمان آزلي آبدي . و ذمبوا ی قدم النفوس الفلكية مي نفوس مجردة عن 
الادة ذوات ارادة کلية . 


نقل المحقق الدواني عن علامه " آحمدبن تيمية قدم‌العالم و قدم 
العر ش قد مانو عیباو الر دعلی هذاالقول 

نقل " الحقق الدواني " عن قائد الحشوية " آحمد بن تيمية " قدم العالم و قدم 
العرش قدماً نوعیا لا قدما شخصیا . ذکره " ابن تيمية " في مصنفة السی ب " حوادث 
لا ول لها " و مذه التسمية من آقوی الدلة علی خطأّه و غفلته فان الحادث مسبوق 
بالعدم . و الذي لا آول له لیس کذلک . بل تکذیب الّه سبحانه ی قوله ول " 
موالاول " و تکذیب الني قّ نی قوله : " کان اه و لا شيء معه " و نی البخاري من رواية 
عمران ابن حصین " کان اللّه و لم یکن شيء قبله " ۰ و لیس وراء ذلک خطاً و غفلة . 
فان الدین ما قال سبحانه و قال : رسوله و قد قال : 8 هو الول و خر و الظاهر و 
الباطن و مو بکل شثيء علیم 4 آقول : قال ابن تيمية : ان الّه سبحانه لم یزل فاعلا 
متابعة منه للفلاسفة الدمرية القائلین بسلب الاختیار عن اللّه سبحانه و بصدور العالم 
منه بطریق الایجاب . و دعوی آن تسلسل الحوادث ي جانب الاضي غير محال کما نی 
الستقبل . و معناه لم لایجوز آن یکون العالم حادثاً بأن یوجد قبل شخص شخص . 
و قبل جزء جزء من آشخاص العالم و آجزائه . و مکذا ی غیر النهاية . فان حدوث 
جمیع آجزاء العالم لیس دفعهٌ ۰ فلایجتمع اهشور الغیر التنامية الرتبة الجتمعة نی 
الوجود . فلایلزم التسلسل الحال . و لایلزم قدم شخص من آشخاص العالم . آقول 
راد علیه : فمن تصور حوادث لا أول لها تصور آنه ما من حادث محقق الا و قبله 
حادث محقق . 

و ان ما دخل بالفعل تحت العدد و الاحصاء غیر متناه . و آما من قال بحوادث لا 


آخرلها . فهو قائل بآن حوادث الستقبل لاتنتهي ال حادث محقق ؛ الا و بعده حادث 
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مقدر. فأین دعوی عدم تناهي ما دخل تحت الوجود في جانب الاضي : من دعوی عدم 
تناي ما لم یدخل تحت الوجود في الستقبل علی آن القول بالقدم النوعي نی العالم 
من لازمه البین عدم تناهي عدد ارواح الكلفة . فأثی یمکن حشر الغیر التنامي من 
رواح و آشباحها في سطح متناه محدود علی هذا التقدیر ؟ . فیکون القائل بعدم 
تناهي الکلفین قائلاً بنفي الحشر الجسماني . بل نفي الحشر الروحاتي أیضاً ؛ حیث آن 
مذ! القائل لایعترف بتجرد الروح . فیکون أسواً حالاً من غلاة الفلاسفة النافین 
للحشر الجسماني . 


قال ا#مام: و حدوث العالم یتصور علی و جهین 
قال " الامام الفخر " : و حدوث العالم یتصور علی وجهین : الوجه لول : آنه لم 
یکن جنس ما سوی اللّه تعال موجوداً معه نی ال . و الوجه الثاني : آن یکون جنس ما 
سوی الّه موجوداً مع اللّه تعای ؛ لکن کل شخص حادث بأن یوجد شيء بعد شيء . 
بحیث لایکون شخص معين من العالم موجوداً آلاً و ُبداً . و ظامر قوله علیه الصلاة 
و السلام : کان اللّه و لم یکن معه شيء . یدل علی العف الول . و علی هذا فلا وجه 
للاحتمال الثاني . و به یندفع ما قاله الحقق الدواني عن ابن تيمية ما قاله ي العرش . 


قصة‌العر ش - قال ابن تیمیة : العر ش مکانه الحقیقی و هذا خلاف 
الجمهور ورد الشیخ محمد عبده علی ابن تيمية 
و آما قصة العرش فابن تيمية من الجسمة القائلین بکون الباري سبحانه نی جهة 
و مکان قال : انه لا قرق عند بدامة العقل ۰ بل آن یقال : هو معدوم . آو یقال : طلبته 
في جمیع المكنة . فلم آجد ۰ فاستدل بقوله سبحانه : * الرحمن علی العرش 
استوی» یکون العرش مکاناً له . و لعله کان من القائلین بحدوث العالم . و عدم کون 


شخص بخصوصه منه قدیماً . قال بقدم الجنس و تعاقب آشخاصه الغیر التنامية . و 
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توضیحه آن ابن تيمية لا کان قاثلاً بکونه سبحانه جسماً قال : ٍنه ذو مکان . فان کل 
جسم لابد له من مکان علی ما ثبت و تقرر في موضعه . و لا ورد نی القرآن 
«الرحفن علی العرش استوی 4 قال : ان العرش مکانه . و دا کان الواجب أزلیّ 
غنم ابو آفرام العاله عادنه ید فاقطر ان اتقو با یه نمی الغرش او 
قدمه و تعاقب آشخاصه الغیر التناهية . فمطلق التمکن له سبحانه آزي . و 
التمکنات الخصوصة حوادث عنده کما ذهب التکلمون ای حدوث التعلقات 
نی باب الصفات . و لم یعلم من غقلته و جهله قال اللّه سبحانه : « و رب 
العرش العظیم 4 فالعرش مربوب . و کل مربوب حادث . و لنعم ماقال القائل: 


و العرش آأیضاً حادث عند الوری و من الخطاً حکاية الدواني 


قال الشیخ " محمد عبده " راداً علی ابن تيمية في حواشیه علی شرح 
العضدية : و ذلک آن ابن تيمية کان من الحنابلة التخذین بظواهر الثیات و 
احادیث القائلین بأن اه تعای استوی علی العرش جلوساً ۰ فلما آُورد علیه آنه 
یلزم آن یکون العرش آزلیٌا دا آن اله آزلی . فمکانه آزلي . و آزلية العرش خلاف 
مذهبه . قال : اٍنه قدیم بالنوع -آي- آن الّه تعالی لایزال یعدم عرشاً . و یحدث 
آخر من ال الی الابد ؛ حتی یکون له ۷ستواء أزلاً و بدا . فلینظر آین یکون اللّه 
تعالی بین الاعدام و الایجاد ؟ هل یزول عن الاستواء ؟ . فلیقل به أزلاً . فسبحان 
له ما آجهل الانسان و ما آشنع ما یرضی لنفسه. انتهي کلامه بحروفه . قال 
"لامام محي السنة " ول : « الا آن یاتیهم اللّه 4 و فیما شاکلها آن یوّمن الانسان 
بظامرما . و یوک علمها ای الّه تعایی . و یعتقد آن اللّه منزه عن تیان الذي هو 
اانتقال الكاني ؛ لأنه تعالی کان و لا مکان . و هو الیوم علی ما کان » روی عن علي : 
آنه سأل آین کان اللّه تعالل قبل خلق السماوات و ارض ؟ . قال : ین سوال عن 
الکان ! ! و کان اللّه و لا مکان و هو الیوم علی ما کان . و بالجملة و ی شواذ هذا 
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الشیخ مولفات خاصهة ترد علیه ی بدعه الاصلية و الفرعية . 


وابن قیم آیضایقول : التسلسل لیس بمحال فیمامضی و الرد 
علی هذاالشیخ 


و لا کان اين زفیل الذرعي العروف " بابن قیم " یسایره نی شواذه کلها حیاً 
و میتاً . و یقلده فیها تقلید أعمی نی الحق و الباطل .۰ فهو أیضاً یقول تبعا 
لشیخه الکییر : ان التسلسل لیس بمحال فیما ما مضی کما هو فیما سیأتی . و 
ان اللّه سبحانه ما زال فاعلاً . قال في" النونية " و نونية ابن قیم هذه من آبشع 
کتبه و آبعدها غوراً ني الضلال . و آشنعها اغراءا للحشوبة ضد آأمل السنة . و 
آوقحها نی الکذب علی العلماء . و عي نی الحقيقة کتاب نف الشرک . قال " ابن 
قیم ": فلان زعمتم آن ذلک تسلسل . قلنا : صدقتم و مو ذو |مکان کتسلسل 
التأثبر نی الستقبل - و هل بینهما فرق - . و " آبوعلی الجبائی " و ابنه " 
آبوماشم" و " الشعري " و " ابن طبیب الباقلاتي " و جمیع آرباب الکلام الباطل 
فرقوا . و قالوا : ذلک فیما لایزال . و ی ال ممتنع ؛ لاجل تناقض الژلي و 
ثحداث . فانظر ال التلبیس نی ذا الفرق ترویجاً علی العوران و العمیان ما قال 
ذو عقل بأن ذا آزلي لذي ذمن و لا آعیان . بل کل فرد فهو مسبوق بفرد ۰ و 
نظیره : کل فرد لاحق بفرد . فالحاد تفنی و النوع لایفنی زا و بدا . و تعاقب 
ایافات ثابت نی الذهن . فکأن " الناظم "یریبد آن یقول : ان الزمان کان موجوداً 
قبل مذه السماوات . فلا مانع من وجود حوادث لا آول لها متعاقبة نی الاضي 
قي آفات متعاقبة لا آول لها . و مو قول الدمربة نفاه الصانع کما لایخفی . 
قوله : و مل بینهما فرق . آقول راداً علیه : لو کان الناظم ( ابن القیم ) سعی في 
تعلم آصول الدین عند آأمل العلم قبل آن یحاول «مامة نی الدین . لبان له 
الفرق بین الاضی و الستقبل ی ذلک . و لعلم آن کل ما دخل نی الوجود من 
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الحوادث متناه محصور . و آما الستقبل فلایحدث فیه حادث محقق الا و 
بعده حادث مقدر لا ی غبر النهاية بخلاف الاضي ؛ کما سبق آنفاً . و قوله : و 
النوع لایفنی . آقول راداً علیه : عدم فناء النوع نی ال بمعنی قدمه . و آین 
قدم النوع معم حدوث آفراده . و هذا لایصدر الا ممن به الجنون و الجهل 
تخلافت. تفیل و قد .شیق بیان: دلکت. اتف ۸ و المهت. ۱ لوگ لاه 
مصطلحات آأمل العقول من غير آن یفهم مرادهم ؛ لیظهر عند الغبیاء آنه 
جامع بین العقول و النقول . ( نعوذ باللّه من الضلال ) و قوله : " بحوادث لا 
آول لها نی الاضي " آقول راداً علیه : (ذا کان کل فرد من آفراد الحوادث حادثاً 
ی نفسه فعدم جمیعها ثابت نی ال . ثم لایخلو ما آن یقارن ذلک العدم فرد 
من الافراد الحادثة أولا . فان قارنه لزم اجتماع وجود الثيء مع عدمه . و مو 
محال بضرورة العقل ۰ و ان لم یقارن ذلک العدم شيء من تلک الأفراد 
الحادثة لزم آن لها أولاً لخلو الزل علی مذا الفرض عن جمیعها . قال القاضي 
" آبویعلی الحنبلي " ی " العتمد " : و الحوادث لها آول ابتدأت منه خلافاً 
للملاحدة . و هو من آثمة الناظم - الشیخ اين القیم -فیکون هو و شیخه من 
اللاحدة علی رأي آبي یعلی ۰ فیکونان أسواً حالا منه ی الزیغ . و قال القاضي 
آبویعلی ی موضع آخر من " العتمد " : لایجوز وجود موجودات لا نهاية لعددها 
سواء کانت قديمة آأو محدثة خلافاً للملاحدة . و الدلالة علیه آن کل جملة لو 
ضممنا الیها خمسة أجزاء مثلاً لعلم ضرورة آنها زادت . و کذلک عند التقص . 
و [ذا کان کذلک وجب آن تکون متناهية بجواز قبول الزيادة و النقصان علیها ؛ 
لش کل ما تأني فیه الزيادة و النقصان وجب آن تکون متناهية من جهة العدد . 
فعجباً لابن قیم و عجباً لشیخه . و تباً لکل من أسواً حالاً نی هذه الباحث من 
آيي یعلی ! انظر العاقل ال هذه القبائح . منها : (مکان التسلسل . و متها : 
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نسبة آکابر علماء آشعرية ای التلبیس. و منها : نسبة ذلک ای القرآن . و آنه لم 
یج آثر ینص علی العدم التقدم . و لم یعلم مذا الشیخ و قد جاء : " کان اللّه و 
لاشيء معه " و الثشيء یشمل الجسم و الفعل و النوع و الثحاد . و قوله بدوام 
فعله سبحانه یقول : " حياة اللّه لا آول لها فیکون فعله لا آول له " آقول راداً 
علیه : القول بدوام فعله في جانب الاضي قول بحوادث لا آول لها . و قد سبق 
آنفاً بطلانه . و آما انیا فهذا تصریح منه بأن اللّه سبحانه فاعل بالایجاب 
انخداعا منه بقول القلاسفة القائلین بقدم العالم . و قد آأتی أمل الحق 
بنیانهم من القواعد . و آن الناظم السکین " الشیخ ابن القیم " بعید عن فهم 
آقوال هولاء ۰ ثم یناقض الناظم - الشیخ ابن القیم - نفسه ۰ و یثبت للّه 
سبحانه لاختیار . و هو نی الحالتین غیر شاعر بما یقول : « تعال اللّه عما 
یقول » و آرجو آن یفهم العاقل ههنا معنی لابد من اعتقاده . و مو آن القائل 
بأن الّه سبحانه فاعل بالایجاب في ناحية . و دين اسلام کله في ناحية . و أي 
مسلم یستطیع آن یقول : ان ربنا مرغم علی فعل ما یفعله . قال ابن قیم نی " 
النونية " : و لیس القدیم سواه . و ال سابق کل شيء . ما ربنا و الخلق مقترنین 
- و اللّه کان و لیس سٌيء غيره - لسنا نقول کما یقول اليوتاني بدوام مذا العالم 
اللشهود و ارواح فی ال و لیس بفان . آقول : فلیعرف ذلک آمل الغرور بابن 
قیم ثم لیعرفوه . آو لم یعلم کل عاقل مذا یناقض القول بحوادث لا آول لها و 
دوام الفعل نی جانب الاضي ؟ و التاظم کم ینقض غزله . فأصبحت مولفاته 
محشر الأقوال التناقضة . و لم ینخدع بها الا من یظن آن العلم هو حشد 
اللصطلحات من غير نظام یربط بعضها ببعض و بدون تمحیص الحق من 


الباطل . نعوذ باللّه من هذه الخرافات . 


اهر اه ی شرح الق نهر ی هزوک سس 
و نعم ۱ طلقوا القول بحدوث ما سوی اه تعالی لکن بمعی 
«حتیاج ای الغیر لا بمعنی سبق العدم علیه و 


و دا کان لقائل آن یقول : ان الفلاسفة آیضاً یقولون بحدوث الکائنات 
فأجاب عنه الشارح بقوله : (( نعم ! أطلقوا القول بحدوث ما سوی اللّه تعال )) : من 
الکائنات و الصنوعات (( لکن بمعنی ااحتیاج ال الغیر)) : يعني الحدوث الذاتي (( لا 
بمعی سبق العدم علیه)): يعني الحدوث الزماتي و الحدوث الذاتي ینانی القدم الزماني 
لجواز آن یکون الثيء لا ابتداء لوجوده . و مو مع ذلک محتاج في وجوده ای غيره مثل 
العقول و النفوس القديمة عند الحکماء . 


قال الحکما.: الحادث قسمان و القدیم قسمان و تصویر العالم عندهم 
علی الو جه‌الد قیق 

قالوا : الحادث قسمان : حادث بالذات » و یفسرونه بما یحتاج ی وجوده ال 
موثر سواء سبقه عدم آولا . فالاول مثل آفراد الانسان فانها تحتاج في وجودها لور 
و قد سبقها العدم . و الثاني نحو افلاک فانها محتاجة في وجودها لوّثر و لم یسبقها 
عدم . و حادث بالزمان و یفسرونه بما سبق وجوده عدم کأفراد الانسان . و القدیم 
قسمان : قدیم بالذات و یفسرونه بما لایحتاج ی وجوده لوّثر کذات الّه سبحانه . و 
قدیم بالزمان و یفسرونه بما لم یسبقه احتیاج في وجوده لوثر آولا . فالاول کالأفلاک 
فانها عندهم لم یسبقها عدم . فانها ناشئة عن العقول بطریق العلة . و الثاني 
کذات الباري سبحانه . و ظهر من مذا آن کل قدیم بالذات قدیم بالزمان و لا عکس. 
و آن کل حادث بالزمان حادث بالذات و لا عکس. فاللّه سبحانه قدیم بالذات و 
الزمان . و آفراد انسان حادثة بالذات و الزمان . و الفلاک حادثة بالذات قديمة 
بالزمان عند الفلاسفة . 
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و منشاً ذلک آنهم یقولون : واجب الوجود سبحانه واحد من کل جهة . فلا قدرة 
له و لا لرادة له و لاصفة له زائدة علی ذاته » و الواحد من کل جهة (نما ینشاً عنه واحد 
بطریق العلة . فالواحد الذي ینشأً عنه بطریق العلة یقال له : العقل الول . ثم آن 
ذلک العقل متصف بالامکان من حیث آن الغیر آثر فیه . و بالوجوب لعلته . فهو قدیم 
لعلته حادث باعتبار ذاته . فنشاً عنه باعتبار الجهة لول عقل ان . و نشأً عنه من 
الجهة الثانية فلک آول . و هو فلک لافلاک السی نی لسان الشرع بالعرش . و هذا 
العقل الثاني مدبر لذلک الفلک الذکور . ثم ٍن هذا العقل الثاني التصف بالامکان من 
حیث آن الغیر - و موالعقل ول آثر فیه بطریق العلة - واجب لعلته حادث لذاته قدیم 
لعلته . فنشأً عنه باعتبار الجهة الولی فلک ان . و مو السعی ني لسان الشرع بالكرسي . 
و نشأً عنه باعتبار الجهة الثانية عقل ثالث مدبر لذلک الفلک الثاني . ثم ان ذلک 
العقل الثالث اتصف بالامکان من حیث آن الغیر آثر فیه و بالوجوب من حیث علته . 
فنشأً عنه من الجهة الول فلک ثالث و مو السماء السابعة . و نشاً عنه من الجهة 
الثانية عقل رابع مدبر لذلک الفلک الثالث ۰ و مکذا ال سماء الدنیا ۰ فتکاملت 
الرفلاک بسماء الدنیا تسعة . و العقول بالعقل الدبر لذلک الفلک عشرة . و یسمون 
ذلک العقل الدبر لفلک القمر و هو سماء الدنیا بالعقل الفیاض ؛ لافاضة الکون و 
الفساد علی ما تحت فلک القمر من آنواع الحیوانات و النباتات و العادن . و بهذا ظهر 
لک وجهة قولهم : ٍن فلاک حادثة بالذات قديمة بالزمان . و اٍنه لا ول لها . تبعا 
لعلتها . لأن العلول یقارن العلة . و مثلها نی ذلک العقول و سائر النواع من الحیوانات 
و النباتات و العادن . و آما آفرادها فهي حادثة ذاتاً و زماناً , و من هذا تعلم آن 
الفلاسفة یقولون بقدم عالم فلاک و العقول و آنواع الحیوانات قدماً زمانیّا . و آنها 
موجودة بطریق العلة . و لا شک آن مذا الکلام معناه اللعتقد لهم فاسد . فستروا 
فساده باصطلاحاتهم التي اصطلحوا علیها من تقسیم القدیم لقسمین : قدیم بالذات 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


و قدیم بلاق وعرفها کر هریش و سیم الحادث لقسمن : حادث بالذات » و 
حادث بالزمان . و عرفوا کل بتعریف الفید . لکون العالم حادفاً بالذات و ان کان 


قدیما بالزمان . و مذه !اصطلاحات تخفی علی کثبر من أمل العلم : 


ال هل السنة: العالم حادث بالذات و بالز مان و الر دعلی متأخري 
الأشاعرة 

و آما آمل الستة فیقولون : العالم کله حادث بالذات و بالزمان . و مسبوق 
بالعدم . قال نی " العمدة " و غیرما من العقائد الحنفية الاتربدية : ان اطحدث ما 
یتعلق وجوده بغیره . و القدیم ما لایتعلق وجوده بغیره . و لهذا لم یقع للمتقدمین من 
آمل الحق حاجة الی ستدلال علی حدوث العالم . و انما تجشمه الشتغلون بالکلام . 
آلیس ی حدوث العالم یوخذ من الخلق الوارد ي التنزیل و حادیث . و لیس للخلق 
معنی للایجاد . و ما تفسیره باللسبوقية بالعدم بالذات - و هو الحدوث الذاتي - آو 
بالزمان - و هو الزماني - قد اصطلح علیه الفلاسفة . و حکموا بالحدوث بالعنی الثاني . 
و مو مستحیل لاثبات بالنسبة ی بعض المکنات ۰ فلزمهم آن یثبتوا الجزء معنی 
الحدوث و معفی القدیم ۰ فقسموه آیضا ای الذاتي و الزماني ۰ ثم التکلمون من 
متأخري الشاعرة و من یحذو حذوهم من التفلسفة قالوا بامکان الصفات و زبادتها 
علی الذات. بنوا الاعتقاد نی آن الحدوث بالعی الثاني آعني : الحدوث الزماني هو 
الحدوث الذي من ضروربات الدین ۰ و قرروه مراد الشائخ التقدمین و الفقهاء 
الجتهدین ۰ و نصبوا فیه الخلاف مع الفلاسفة . و جادلومم بالباطل . ( و لیت شعری ) 
آي آية تلیت فیه و آي رواية وردت علیه . آم من ضررة تدعو الیه ۰ و نمة الشرع و 
عظماء الْمة ما زادوا ني مذا الباب علی اعتقاد : آن العالم مخلوق اللّه جل جلاله و لا 


خالق سواه سبحانه . و بالئه التوفیق و منه الوصول ای التحقیق . 


اهر اه علیشرح اقا لنسفة جر روک سس 
......... ثم آشار ای دلیل حدوث العالم بقوله : لِذ هو - آي 
العالم - آعیان و آعراض ؛ لانه ان قام بذاته فعین و الا 
فعرض ۰ و کل منهما حادث با سنبین . و لم یتعرض له 
الصنف لن الکلام فیه طوبل . لایلیق بهذا اللختصر . کیف ! 
و هو مقصور علی السائل دون الدلائل و 


قال الشارح - روح الّه روحه - (( ثم آشار)) : يعني امام النسفي !شارة !جمالية 
(( ٍل دلیل حدوث العالم )) : حدوثاً واقعّا . (( بقوله اٍذ مو آأي العالم )) : کله ((أعیان 
و أعراض )) : هذا صغری القیاس و معناه : العالم ینقسم الی آعیان و عراض ( لانه)): 
بیان لدلیل الحصر . (( ان قام بذاته فعین )) : ی عرفهم . و آما في عرف الفیلسوف 
فجومو (( و الافعرض )) : يعني العین عبارة عن الاهية تکون بنفس ذاتها عينية عن 
الوضوع . و العرض عبارة عن الاهية تکون بنفسها محتاجة ال الحل . 


قوله: و کل منها حادث والبر هان علیه 

(( و کل منهما حادث )) : و مذا کبری القیاس . و برمانه اذ لوکان شيء منها 
قدیما لکان ذلک الثيء مستغنیا عنه سبحانه . کیف ! و مو سبحانه الذي یجب آن 
یفتقر الیه کل ما سواه . فلوکان شثيء من العالم قدیماً لکان ذلک الثيء واجب 
الوجود . لایقبل العدم آصلاً سابقاً و لا لاحقاً . و اذا کان لایقبل العدم لم یفتقر ال 
مخصص . کیف ! و کل ما سواه تعال مفتقر الیه غاية افتقار ابتداءً و دواماً . 
فوجب اٍذن الحدوث لکل ماسواه سبحانه . و قد یقال : ان اعتقاد حدوث العالم 
واجب لثْ اعتقاد قدمه کفر ؛ خلافا للفلاسقة القائلین بقدم بعضه کالعقول و 


افلاک و العناصر و اتواع . و حدوث بعضه کالأشخاص الولدة من العناصر . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) س 0 


لاتأثیر لشی. من الکائنات من الأسباب العادية, و الضرق ثلاث دلیل 


حدوث الاجر ام یتو قف علی |ثبات ز اند علیها 

و یوخذ من افتقار کل ما سواه الیه آن لاتأثیر لثُيء من الکائتات من 
اسیاب العادية نی آثر ما . و الا لزم أُن يستغني ذلک الاثر عن اللّه سبحانه . 
فالنار مثلاً لاتوثر نی الاحراق بذاتها . و الا لکان احراق مستغنیا عنه سبحانه . 
و کذلک السکین لاتوثر نی القطع بذاتها . و الا کان ذلک القطع مستغنیا عنه 
ان الاثر |نما یفتقر دوّثره و هو غير اللّه و مذا باطل . کیف ! و هو الذي یفتفر 
الیه کل ما سواه من الذوات و الصفات نی الوجود و العدم . و الحاصل آن 
الفرق ثلائة : فرقة آمل السنة القائلة : الوثر مو اللّه عند وجود اباب . لا 
آن التاثیر بها بذاتها و لا بقوة آودعت فیها وفرقة کفار : ومم القائلون بتاثیر 
السباب بذاتها . و موّلاء یوْخذ الرد علیهم من الطرف الثاني : و مو افتقارکل 
ماسواه الیه و فرقة موّمنة علی العتمد : و هي القائلة : ان السباب العادية 
توثر بقوة آودعت فیها و یوّخذ الرد علیهم من الطرف لول : و هو استغنائه 
عن کل ما سواه . فتأمل و لاتغفل . 

(( دا ستبین )) : من الدلیل القطعي و البرمان العقلی (( و لم یتعرض له 
الصنفٌ)) : يعني ال الکبری و دلیلها (( لان الکلام فیه طوبل . لایلیق بهذا 
الختصر . کیف ! و مو مقصور علی السائل دون الدلائل )) : 


وجه‌الاستد لال علی هذهالمور السبعة 
يعني آن دلیل حدوث الثجرام یتوقف علی اثبات زاند علیها ۰ و هو 


عراض ۰ و حدوث ذلک الزائد و ملازمة الجرام لذلک الزائد و اثبات 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سس 


استحالة حوادث لا آول لها . و اْمر الثاني و مو حدوث الزائد متوقف علی 


آمور أربعة : !بطال قیام ذلک الزائد بنفسه . و ابطال انتقاله . و ابطال 


کمونه و ظهوره . و |ثبات استحالة عدم القدیم . فجملة المور الحتاج لها 
سبعة : لول اثبات زاند علی الجرام . و الثاني : !بطال قيامه بنفسه ۰ و 
الثالث : !بطال انتقاله ۰ و الرابع : ابطال کمونه و ظهوره . و الخامس : 
(ثبات استحالة عدم القدیم . و السادس : اثبات کون الثجرام لاتنفک عن 
ذلک الزاند. و السابع : استحالة حوادث لا آول لها . و ذلک آن للفلسفي 
القائل بقدم العالم آن یعترض و یقول : لانسلم وجود زائد علی الجرام 
العبر عنها بالعراض . سلمنا وجود هذا الزائد . فلانسلم حدوثه ؛ لم 
لایکون قبل عروضه علی الجرم قائماً بنفسه . آو انتقل له من جرم آخر. آو 
کان کامناً فیه ثم ظهر . و مو نی مذه الصور الثلاث قدیم . آو ان ذلک الزائد 
علی الجرام قدیم قام بالجرم ثم انعدم . سلمنا حدوثه لکن لانسلم آن 
ابٌجرام ملازمة لذلک الزائد لم یجوز انفکا کها عنه . سلمنا لکن لانسلم کل 
ما لازم الحادث فهو حادث ؛ لته لایلزم ذلک الا لوکان آفراد ذلک الزائد 
الحادث لها مبداً و نحن نوافق علی حدوثها . لکن نقول : لا آول لها فالفلک 
مثلاً و بن لازمته حرکات حادثة لایلزم حدوثه الا لوکان بجملة تلک الحرکات 
مبداً . لیلزم من قدمه وجود الحال . و مو وجود الجرم عاریا عن الحركة و 
السکون الستلزم لارتفاع النقیضین . آما لوکانت الحرکات لا ول لها فلایلزم 
آن یکون الفلک حادثاً بل هو قدیم و ملازم لتلک الحوادث التي لا ول لها . و 
وجه ۷استدلال علی هذه مور السبعة آن تقول : آما اول- و هو اثبات 


زائد علی الاجرام تتصف الاجرام به - . فهو ضروري لایحتاج ال دلیل اذ ما 


الجواهراليهية ی رح لاد هر رکه سس 
من عاقل ۷۱ و هو یحس آن ني ذاته معانی زائدة علیها . و آما الثاني- و مو 
ابطال قیام العرض بنفسه - و آما الثالث - و مو ابطال انتقاله - ۰ فدلیلهما 
آنه لو قام العرض بنفسه آو انتقل لزم قلب حقیقته . لش الحركة مثلا 
حقیقتها انتقال الجومر من حیز لتخر . فلو قامت بنفسها آو انتقلت لزم قلب 
تلک الحقيقة و صيرورة العرض جوهرا . (ذ الانتقال و القیام بالنفس من 
خواص الاجرام ۰ و آما الرابع - و مو الکمون و الظهور - فوجهه آن الکمون و 
الظهور يوّدي ال اجتماع الضدین نی الحل الواحد . لان الجوهر (ذا تحرک 
مثلاً و السکون کامن فیه زمن حرکته لزم اجتماع الضدین - و هما الحركة و 
السکون - ضرورٌ . و آما الخامس - و هو (ثبات استحالة عدم القدیم - 
فوجهه آنه لو انعدم لکان وجوده جائزاً لا واجبا و الجائز لایکون الا محدئا 
فیکون هذا القدیم محدثئا و هو تناقض . و آما السادس - و هو اثبات کون 
اجرام لاتنقک عن ذلک الزائد - فهو ضروري لاّنه لایعقل کون الجرم منفکا 
عن کونه متحرکا آو ساکنا مثلاً . ِذ لو انفک عن الحركة و السکون لزم 
ارتفاع النقیض و هما حركة و لا حركة و سکون و لا سکون . و آما السابع - و 
هو |ثبات استحالة حوادث لا آول لها - فله أدلة کثيرة و آقربها ما سبق آنقاً . 
و مو |ذا کان کل فرد من آفراد الحوادث حادئا في نفسه فعدم جمیعها ثابت 
ی ال . ثم لایخلو اما آن یقارن ذلک العدم فرد من الأفراد الحادثة آولا. 
فان قارنه لزم اجتماع وجود الْنيء مع عدمه و مو محال بضرورة العقل . و 
ان لم یقارن ذلک العدم شثيء من تلک الفراد الحادثة لزم آن لها ولا لخلو 
ال علی مذا الفرض عن جمیعها . و بالّه التوفیق و منه الوصول ال 


الجواهراليهية ی رح لاد هر ریک سس 
........ فالعیان ما أيِ ممکن یکون له قیام بذاته بقربنة جعله من 
آقسام العالم . و معنی قیامه بذاته عند التکلمین آن یتحیز بنفسه 
غیر تابع تحیزه لتحيز شيء اخر ی 


(( فالأعیان ما أي ممکن )) : الذي یجوز وجوده و عدمه بحیث یستوی الیه نسبة 
الوجود و العدم . (( یکون له قیام بذاته )) : و نما فسر بالمکن احترازا عن الواجب 
الوجود . فانه و ان کان قائما بذاته لکنه لیس ممکناً بل واجباً . 

و معنی قیام الو اجب بذاته استخنائه بذاته عما سواه 

و معی قیام الواجب بذاته استفنائه عما سواه في وجوده و ذاته و صفاته و 
آفعاله . قال " العارف الحقق السنومي " ف " شرح الصغری لام البراهین ": یستحیل 
علیه تعایی آن لایمکن قائما بنفسه . و معنی قیامه بنفسه آنه عبارة عن استغنائه عن 
الحل و الخصص, آي لیس هو مع من العاني آي الثشیاء التي لیست بذوات . 
فیحتاج ال محل آأي ذات یقوم بها . و لیس أیضاً بجائز العدم . فیحتاج ال مخصص 
آي الفاعل الذي یبخصص کل جائز ببعض ما جاز علیه . بل هو واجب القدم و البقاء 
لایقبل ذاته العلي و لا صفاته الرفيعة العدم آصلا . فهو النفرد بالغنی الطلق . فافهم . 
(( بقربنة جعله )) : يعني العیان (( من آقسام العالم )) : يعني انا فسرنا كلمة ما 
باللمکن من آجل مذه القرينة ۰ فالاعیان لاتتناول الواجب (( و معنی قیامه )) : يعني 
قیام العین آو المکن (( بذاته عند التکلمین آن یتحیز بنفسه )) : و معنی تحیز بالذات : 
آن یکون اليء مشارا الیه بالاشارة الحسية بالذات . لا آن یکون تحیزه غير معلول 
لتحیز آشیاء آخر . و الا لخرجت الاجسام لان تحیز ها بواسطة تحیزات آجزانها (( غیر 
تابع تحیزه لتحیز شيء آخر)) : فیخرج عن التعریف الجموع الرکب من عین وعرض . 
کالسریر الرکب من الخشب و الهيئة العارضة له . لأن تحیزه بواسطة جزنه الذي هو 
العین . و بعض الناس علی آنه داخل نی العیان بناءٌا منهم علی آن ذلک الوّلف لیس 
الا عبارة عن الاجزاء الخصوصة و الهيئة ااجتماعية ملحوظة معها . لا علی سبیل آنها 


مقومة اٍذ هي آمر اعتباري لا وجود له . 


اهر اه ی شرح اقا انس جر ور ری سس 
.......... بخلاف العرض فان تحیزه تابع لتحیز الجوهر الذی هو 
موضوعه ی محله ِِ تن . و معی وجود العرض فِ 


قالوا: العر ض لاو جود له في نفسه أصلا و الر د علیه 

(( بخلاف العرض فان تحیزه تابع لتحیز الجومر الذي هو موضعه آي محله 
الذي یقومه )) : فعلی مذا لایقال للمکان آنه موضوع (( و معنی وجود العرض نی 
اللوضوع مو آن وجوده أي نفسه مو وجوده في الوضوع )) : يعني و فسرت التبعية 
ی التحیز بأن یکون وجود العرض في نفسه مو وجوده في اللوضوع . و لا وجود له نی 
نفسه أصلاً . فیستحیل انتقاله عن الوضوع ؛ لانه فرع آن یکون له وجود ی نفسه 
حتی لایحتاج ای الوضوع نی حین الانتقال . و الحق : آن العرض له وجود نی نفسه 
و ٍن کان لایتحقق الا ي الوضوع . و عدم التمایز |نما هو في الحس . ۷ تری آنه 
یقال : وجد العرض فقام بالوضوع . فتخلل الفاء شاهد عدل علی الفايرة بین 
الوجودین وجوده في نفسه و وجوده في الحل ۰ علی آن الوجود لول مغائر 
بالضرورة للثاني , لانه کثبراً ما د یتحقق وحده . فلایمکن اتحادهما ۰ و يكفي نی 
امتناع انتقال العرض عن الوضوع : آنه لاتتحقق لوجوده الا فیه و لذا کان وجوده 
ی نفسه مو وجوده نی محله . کان زواله و انتقاله عن ذلک امحل زوالا و انتقالا 
لوجوده ی نفسه ضرورة : آن زواله عن محله زوال لوجوده ی محله فتأمل . (( و 
لهذا )) : يعني لکون وجوده نی نفسه هو وجوده في محله (( یمتنم الانتقال عنه )) : 
و یبرمن علیه آن العرض یفتقر في تشخصه ال الوضوع . فیکون الوضوع من 
جملة الشخصات . فلایصح الانتقال عنها . و ذلک لانه ٍذا کان الوضوع مشخصاً 
لها تکون محتاجة ال موضوع مشخص . لأن الوضوع البهم لایکون من حیث هو 
مبهم موجوداً في الخارج . و ما هو کذلک لایفید تشخص ما هو حال فیه . 
فالعرض آ|ذا لایتحقق وجوده [لا بموضوع بعینه فلایصح علیه لانتقال . 


اهر اه علیشرح الق تسف جر درک سس 
........ بخلاف وجود الجسم نی الحیز » فان وجوده ی نفسه 
آمر . و وجوده ی الحیز آمر آخر . و لهذا ینتقل عنه و عند 
الفلاسفة معنی قیام الثیء بذاته : استغناه عن محل یقومه 
و معنی قیامه بشيء آخر اختصاصه به ۰ بحیث یصیر لول 
نعتا و الثاني منعوتا . سواء کان متحیزا کما ی سواد الجسم 
آولا کما نی صفات الباري عز اسمه . و الجردات سا 


(( بخلاف وجود الجسم نی الحیز . فان وجوده نی نفسه آمر . و وجوده نی 
الحیز آمر آخر . و لهذا ینتقل عنه )) : يعني بخلاف الجسم . فان الجسم غیر 
متحاج في وجوده و تشخصه ال الحیز . بل یحتاج الجسم نی تحیزه ال حیز غیر 
معین فلایمتنع أن ینتقل من حیز ال آخر . ثم الواقم في کلام أمل مذا الفن 
آلفاظ ثلائة : التحیز و التحیز و الحیز . فالتحیز : الجرم . و التحیز : اخذه قدر 
ذاته من الفراغ . و الحیز : هو القدر الذي آخذه الجرم من الفراغ . و نما عبرنا 
بالجرم دون الجسم و الجومر . لانه آعم منهما . ٍذ هو عبارة عما آخذ قدر 
ذاته من الفراغ ۰ سواء کان مرکبا ولا . و الجوهر هو الذي لم یترکب بان بلغ ی 
الدقه ال حد لایقیل معه القسمة عقلا . و الجسم عبارة عما ترکب من 
جومرین فأکثر . 

الفلا سفة لا تختص باأمةمن الامم 

(( و عند الفلاسفة )) : و اعلم : آن الفلاسفة لاتختص باأمة من المم . بل 
هم موجودون ف ساثر الامم و ان کان العروف عند التاس الذین اعتنوا بحکاية 
مقالاتهم : هم فلاسفة الیونان فهم طائفة من طوائف الفلاسفة ‏ و مولاء أمة 
من المم . لهم مملكة و ملوک و علمائهم فلاسفتهم . و من ملوکهم " الاسکندر 
المقدونی " - و مو ابن فیلبس - . و لیس هو بالاسکندر " ذي القرنین " الذي قص 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفیة (الجزءالاول) را 
له نبأه ی القرآن العظیم بل بینهما قرون کثيرة . و بینهما في الدین أعظم 
التباین . فذوالقرنین کان رجلا صالحاً موخداً له سبحانه . یومن بالئه جل 
شانه . و ملائکته و کتبه و رسله و الیوم الخر . و کان یغز و عباد الصنام . و 
بلغ مشارق الارض و مغاربها . و بنی السد بین الناس و بین " یأجوج و مأجوج *. 
و آما هذا القدوني فکان کافراً مشرکاً یعبد صنام هو و أمل مملکته. و کان " 
آرسطاطالیس " و زیره . و هو الذي غزا دار بن بهمن بن اسفندیار ملک الفرس 
ی عقر داره . فثل عرشه و مزق ملکه و فرق جمعه . ثم دخل الصین و الهند و 
بلاد الترک . و کان للیونانیین في دولته عز و سطوة بسبب وزیره " آرسطو " . 
فانه کان مشیره و وزیره و مدبر مملکته . و القصود : آن الفلاسفة اسم جنس 
لن يحب الحکمة و یوثرها . و قد صار هذا الاسم نی عرف کثیر من الناس 
مختصاً بمن خرج عن دیانات الأتبیاء و لم یذهب الا ی ما یقتضیه العقل نی 
زعمه . و آخص من ذلک آنه ی عرف التأخرین اسم لاتباع " ُرسطو " و هم " 
الشاوّن " خاصة . و هم الذین هذب ابن سینا طریقتهم و بسطها و قدرها . و 
هي التي یعرفها بل لایعرف سواها التأخرون من التکلمین . و هولاء فرقة شاذة 
من فرق الفلاسفة و مقالاتهم واحدة من مقالات القوم . 

(( معنی قیام السيء بذاته استغنائه عن محل یقومه )) : يعني یحصل 
النّيء و یمیزه فهو شامل لقیام الواجب بذاته کالحادث . و الوضوع و الحل 
مترادفان عند التکلمین . و کذا العرض و الحال واحد عندهم . و قال 
الفلاسقة : الحل آعم من الوضوع . و کذا الحال عم من العرض و مذا واضح 
و موضعه (( و معنی قیامه بِمّيء آخر اختصاصه به )) : يعني اختصاصه بثيء 
(( بحیث یصیر لول نعتاً و الثانی منعوتا)) : يعني التعلق الخاص الذي یصیر به 
آحد التعلقین نعتا للتخر و التخر منعوتا . و الول يعني النعت حال و الثاني يعني 
النعوت محل . مثل التعلق بین لون البیاض و الجسم القتضي . لکون البیاض 
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نعتا للجسم و کون الجسم منعوتاً يأن یقال جسم آبیض (( سواء کان )) : يعني 
الثيء خر (( متحبزاً کما ی سواد الجسم آأولا کما ی صفات الباري تعالی و 
الجردات )) : يعني العقول و التفوس الجردة عن الادة . و الحاصل آن قیام 
الوصف بالوصوف قیل : انه عبارة عن تبعیته له ی التحیز . فالتحیز ثابت 
بالذات للجسم و مهو للوصف بالتبعية . و أنت خبیر بأن هذا لایصدق الا علی 
آوصاف الجسم . آما آوصاف الباري فمقتضاما آنه لایقال : |نها قائمة به تعای 
و لایقال : انها قائمة بالحل . و اعترض هذا " العلامة السعد " بأنا لانسلم : آن 
هذا أي التبعية ی التحیز معنی قیام الصفة بالوصوف . بل نقول معنی قیام 
الْيء بالنُيء اختصاصه به بحیث یصیر نعتّا له و هو منعوت به . و هو بهذا 
العنی لایختص بالتحیز. فیشمل صفات الباري . و کذا صفات الجردات عند 
من یقول به . و علم من مهنا آن العرض عندهم یطلق علی صفات الباري 
سبحانه و الجردات . و الیه ذمب بعض التأخرین من التکلمین و ادّعوا آن 
صفات الّه سبحانه من المکنات . و هي لاتخرج عن العرض . و الصواب آن 
العرض آخص من الصفة فکل عرض صفة و لا عکس بدلیل آنه یقال : صفات 
النّه لا آعراضه ۰ فالعرض لایکون الا حادثا و الصفة قد تکون حادثة اذا کانت 


قال الحکما. : الجو اهر منحصر 5 في خمس ورد الشیخ|بر اهیم علی 
الضخر وردناعلی الشیخ 
و اعلم قال الفلاسفة : الجومر متحصر في خمسة : الهیول ول و 
الصورة و الجسم و النفس و العقل . و ذلک لك الجومر اما آن یکون محلا 
لجومر آخر و هو الهیولی آو حالا ی الجومر و موالصورة آو مرکبا منهما فهو 
الجسم . آو لایکون کذلک يعني لایکون محلا و لا حال اولا مرکبا منهما و مو 
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الفارق ۰ و الفارق ان تعلق بالجسم تعلق التدبیر و التصرف فهو النفس . و ان 
لم یتعلق بالجسم تعلق التدبیر و التصرف فهو العقل . قال " الشیخ ابراهیم () 
في " شرح أم البرامین " : لن الوجودات بالنسبة ال الحل و الخصص اأربعة 
اقسام . قسم : لایفتقر الیهما و هو ذات الّه تعالی و قسم : یفتقر الیهما و هو 
آعراض الحوادث و قسم : لایفتقر ٍل الحل و یفتقر ال اللخصص و مهو ذات 
الحوادث و قسم : یقوم بالحل و لایفتقر ٍل اللخصص و مو صفات اللّه تعالی . 

ققت اسام الق ۲۱ ده یی ری دا اه بالافتهان نف امتهالن 
استحالة قیام صفاته تعالی بنفسها . و وجوب قیامها بالذات الاقدس ؛ مع 
غفلته عما یوممه التعبیر بالافتقار . قول راداً علیه : ٍن اطلاق الحل علی ذات 
النّه تعالی فیه |ساءة آدب أیضاً . و قد وقعت آنت فیه کالفخر . اٍذ الحل یوهم 
ما لایلیق . ففي القاصد : فان الحلول ملاقاة موجود طوجود بالتمام لا علی 
سبیل الماسة و الجاورة . بل بحیث لایکون بینهما تباین نف الوضع . و یحصل 
للثاني صفة من الول کملاقاة السواد للجسم و یس الول حالا و الثاني محلا 
و لا شک آن الحلول بهذا العنی یستحیل علی اللّه سبحانه . فلیس ذاته محلا و 
صفاته حالة فیه آیضاً . و آما صفات الباري فالفلاسفة لایقولون بها . و 
التکلمون لایقولون بکونها آعراضا و لا بکو نها حالة بالذات. بل قائمة بها 
بمعنی اختصاص الناعت . و نی الأتوار القدسية ما نصه : النور الثالث عشر 
آنه لایچوز آن یقال : صفاته تعالی حلت نی ذاته و لا ذاته محل لصفاته و ان 
کان مجازاً . و لایقال : صفاته معه و لا مجاورة له و لا فیه . و بعد مذا لایرد 
نقد الشیخ علی الفخر . فافهم . 


() شیخ الاسلام |برامیم البيجوري 
(۲) امام فخر الدین الرازي 


اهر اه علیشرح اقا لنسفة جر ی رکه سس 
......... هو آي ماله قیام بذاته من العالم . اما مرکب من جزئین 
فصاعدا و هو الجسم . و عند البعض لابد له من ثلائة أجزاء 
لیتحقق الذبعاد الثلائة . آعني الطول و العرض و العمق ۰ و عند 
البعض من ثمانية آجزاء لیتحقق تقاطع اأبعاد الثلائة علی زوایا 
قائمة . و لیس هذا نزاعا لفظیا راجعا ال لاصطلاح . حقی یدفع 
بآن لکل آحد آن یصطلح علی ماشاء . 1[ 


البحث في مباحث الجواهر 

(( و مو آي ماله قیام بداته من العالم ۰ !ما مرکب )) : يعني العین ینقسم الی 
الجسم و الجومر الفرد . فالجسم عند الفلاسفة موّلف من الادة و الصورة . و 
عند التکلمین الجسم موّلف من الجواهر الفردة . ثم اختلفوا نی أقل ما تحقق به 
تلک القسمة . فقیل : ملف (( من جزئین فصاعداً )) : و قیل : من آأربعة . و قیل : 
من ستة . (( و هو الجسم و عند البعض لابد له من ثلائة آجزاء لیتحقق الأبعاد 
الثلائة آعني الطول و العرض و العمق . و عند البعض من ثمانية آجزاء لیتحقق 
تقاطع الابعاد الثلائة علی زوایا قائمة )) : و مذه الاقوال دائرة بین الاشاعرة و 
العتزلة . و هي مع آدلتها مذکورة نی الطولات (( و لیس هذا نزاعا لفظیا )) : و مو 
آن یکون مراد کل واحد من الخصمین عین مراد التخر و نظیره ۰ قال أمل السنة : 
ٍن القرآن غیر مخلوق يعني غیر حادث . فأرادوا به الکلام النفسي . و قالت العتزلة : 
انه مخلوق يعني حادث . فأرادوا به الکلام اللفظي (( راجعا ای صطلاح حتی 
یدفع )) : هذا ختلاف و النزاع ((بأن لکل آأحد )) : من ۱شاعرة و العتزلة (( آن 
یصطلح علی ما شاء )) : من التألیف نی أقل الراتب الجسمية . 


اهر اه ی شرح الق تسف جر ی «ا ری سس 
.............. پل هو نزاع ی آن العنی الذي وضع لفظ الجسم بازائه : 
عل يكفي فیه الترکیب من جزئین آم لا ۰ احتج الاولون بأنه یقال 
لمحد الجسمین اذا زید علیه جزء واحد آنه آجسم من خر . فلو 
لا آن مجرد الترکیب کاف نی الجسمية لا صار بمجرد زبادة الجزء 
آزید نی الجسمية و فیه نظر ؛ لأنه آفعل من الجسامة بمعنی 
الضخامة و عظم القدار . یقال : جسم الثيء آي عظم . فهو 
جسیم و جسام بالضم . و الکلام ی الجسم الذي مهو اسم ی 


(( بل مو نزاع في آن العنی الذي وضع لفظ الجسم بازانه : مل يكفي فیه الترکیب 
من جزئین أم لا )) : فعلی مذا یکون التزاع معنوبا . و هو آن یکون اختلاف نظّار نی 
العنی . فیشیر ال آن للجسم معنی معیناً اختلف في تحققه . و نظیره ما سبق آنفا . و 
قال التکلمون : العالم عبارة عن ما سوی الّه جل شأنه حادث بجمیم أجزائه . و قالت 
الفلاسفة : العالم عبارة عما سوی اللّه سبحانه لیس بحادث بجمیع أجزائه . 

(( احتج الاولون )) : الذین یقولون : آقل ما یترکب منه الجسم جزئان فقط . و 
استدلوا علی ذلک (( بأنه یقال لثْحد الجسمین )) : يعني التساویین نی القدار دون 
اْجزاء (( |ٍذا زید علیه جزء واحد انه آجسم من خر فلولا آن مجرد الترکیب کاف في 
الجسمية لا صار بمجرد زبادة الجزء آأزید ی الجسمية )) : و انت خبیر بان ذلک لایصح 
آن ینتج منه مذا . فان الزيادة في الجسمية |نما تعقل بعد تحقق أصلها . و مل بحصل 
ذلک بجزنین آو ثلائة و غیر هما ؟ لا شک آنه یظل الامر محتملاً (( و فیه نظر)) : يعتي 
ورد أیضاً (( لاأنه آفعل )) : يعني ان جسم . آفعل تفضیل (( من الجسامة بمعی 
الفخامة و عظم القدار . یقال : جسم الثيء آي عظم . فهو جسیم و جُسام 
بالضم )) : و حاصله آنه لیس الراد من محاورتهم : هذا آجسم من الخر. هذا |ذا زد 
نی الجسمية بل معناه آنه آزید في الجسامة (( و الکلام نی الجسم الذي هو اسم )) : 


يعني ذات غیر مشتق . 
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........ لا صفة آو غبر مرکب کالجوهر . يعني العین الذی لایقبل 
لانقسام ؛ لا فعلاً و لا و مماً و لا فرضاً . و هو الجزء الذي لایتجزاً . 
ولم یقل : و هو الچوهر هک و مه ام 


(( لا صفة )) : بمعنی العظیم . و لا يخفي علیک آنه لایقیم رداً لدلیلهم . فان 
الجسم مأخوذ من الجسامة . و العاني النقول عنها - يعني العاني اللغوية - ملحوظة 
نی األفاظ النقولة و بعد . فالاختلاف بینهما لفظي لغوي برجم المر فیفیه لل اللفظ 
و اللغة . و الطلم علیها یری آن العتبر ی الجسم مجرد التألیف. و لا دخل لوجود 
ابعاد الثلائة نی تحقق معنی الجسم فالحق مذهب آمل السنة (( آو غیر مرکب 
کالجومر يعني العین الذي لایقبل الانقسام )) : صلاً و رأساً . ( لا فعلاً)) : يعني بفک : 
و مو مطلق الفصل آو قطع . و مو الفصل بنفوذ جسم فیه . 

(( و لا ومماً ) : يعني ان القوة الوممية لاتدرک مقداراً لایقبل الانقسام و 
انفصال . لاتدرک المور الصغيرة جدّا . فلاتستطیع قسمتها (( و لا فرضا )) : يعني و 
لا فرضاً عقلیّا مطابقا للواقع ۰ و ان آمکن آن یفرض العقل قسمته ؛ لانه یفرض 
الستحیلات . و الحاصل آنه لایقبل التجزء اصلاً لا قطعاً لصفره . آنه لصفره لایدرک 
الحس . و لایقدر علی استحضار. و لا کسراً لصلاية . و لا ومماً لعجز الومم من تمیز 
طرف منه عن طرف . و لا فرضاً عقلیّا . و الفرق بین القسمة الوممية و القسمة من 
وجهین : آحدهما علی آن القسمة الوممية متناهية . و القسمة الفرضية غبر متناهية ؛ 
لا القوة الوممية لاتقدر علی تحصیل درا کات غهر متناهية بخلاف العقل ۰ و انیهما : 
آن الانقسامات الفروضة فی القسمة الوممية جزئية . و نی القسمة العقلية كلية . و 
ذلک لش القوة الوممية لاتدرک الامور الكلية بخلاف العقل . (( و مو الجزء الذي 
لایتجزاً )) : قال الشارح البارع : (( ولم یقل : و مو الجومر)) : کما ني قسیمه و عدیله و 
هو الجسم . 
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........ احترازاً عن ورود النع بن ما لا یترکب لا ینحصر عقلا نی 
الجومر بمعنی الجزء الذي لایتجزاً بل لابد من ابطال الهیولی 
والصورة والعقول والنفوس املجردة راکو و تن و وت 


(( احترازاً عن ورود النع )) : قال الفاضل الحشی() الدقق : و ان آمکن دفعه بأن 
القصود بالتقسیم حصر العین الذي یثبت وجوده . و لیس وجود ثيء من الهیوی و 
الصورة و التفوس بثایت عندنا . فهي خارجة عن القسم . و قال " الدسوتي ۳:۲ |ٍن 
حصر العالم في شیتین مذمب جمهور أمل الستة . و آثبت الفلاسفة و " الغزالي " قسماً 
آخر غیر اجرام و لعراض لیس بمتحیز و لا قائم بمتحیز . و سموه بالجردات لتجردها 
عن الادة و عن الجرمية و العرضية . و ذلک کالعقول و النفوس هي الارواح و کاملاتكة 
علی ما قال " الغزالي " آقول : و مذان القولان هذیان و خلاف الواقع و خلاف التحقیق . 
تأمل و لاتغفل ( بآن ما لایترکب لاینحصر عقلاً نی الجومر بمعنی الجزء الذي لایتجز 
بل لابد من ابطال الهیوی و الصورة )) : يعني لايكفي في ثبوت مذا الحصر و الزام 
الفلاسفة به بمجرد الدعوی . بل لابد من ابطال هذه الاشیاء . 


قوله :و العقول, المر ادبه الملانکة الکروبیون 
(( و العقول )) : قال بعض التبحرین : یریدون بها اللائكة الکروبیین نی لسان 
الشرع . و لیس لها تعلق بالاجسام بطریق التدبیر و التصرف . و عددها في السلسلة 
الطولانية یجب آن لایکون من العشرة بناءٌ! علی تتبع الفلاک التي دلت علیها الارصاد . 
و احتاجوا ی (ثباتها نی انتظام آأحوا لها . قال " الشیخ الرئیس " : الجوامر لول 
الروحانية الي هي مبدعاته و آقرب مخلوقاته منزلة عنده . و الدلالة علی کثرتها و 
اختلاف مراتبها و طبقاتها و الغی الذي یتعلق بکل منها في تتمیم الکل . و مذه 


(۱) صاحب الخیال الحشي الفاضل (۲) في حواشیه علی شرح الصفری لام 
البرامین رتبة اللائكة الکروبیین . 
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قوله :و النفوس, المر ادبه الملا نکة المدبر ات 
(( و النتفوس الجردة )) : قال بعض التبحرین : و هي في لسان الشرع اللاتكة 
الدبرات . و ذلک لش دوام استدارة حرکات الافلاک يستدعي آن تکون صادرة عن 
نفس مجردة دائمة الوجود لاستحالة الحركة الطبعية و القسربة علیها . قال الشیخ 
الرئیس : الجواهر الروحانية الثانية التي هي بالجملة دون جملة تلک الولی . و دون 
درجاتها و طبقاتها . و مذه اللاتكة الوْكلة بالسماوات . و حملة العرش . و مدبرات 


الطبعية . و متعهدات ما یتولد ی عالم الکون و الفساد . 


بین الشیخ الر نیس طبقا ت آخری للملانكة 
و بعد هذه الطبقات بیّن الشیخ الرئیس طبقات آخری للملاتكة . و بین آفعالها و 
آعمالها و تصرفاتها نی السماوات و سائر الکائنات . 


قال ابن قیم : الفلا سفهة لا یعر فون الملا نك هذا صدر من جهله و غشلته 

و من مهنا ظهر آن ما آفاده " ابن قیم " . و قال : و آما یمان باللا تكة 
فالفلاسفة لایعرفون اللاتکه و لایومنون بهم . و انما اللاتکة عندهم ما یتصوره 
الني بزعمهم نی نفسه من آشکال نورانية . هي العقول عندهم . و هي مجردات 
لیست داخل العالم و لا خارجه و لا فوق السماوات و لا تحتها . و لا عي آشخاص 
تتحرک . و لاتقعد و لاتتزل و لاتدبر شیناً . و لاتتکلم و لاتکتب آعمال العبد . و لا 
لها احساس و لا حركة البتةٌ . و لاتنتقل من مکان ال مکان . و لاتصف عند ربها و 
لاتصاي . و لا لها تصرف فیأمر العالم البتة . فلاتقبض نفس العبد و لاتکتب رزقه 
و آجله و عمله . و لا عن اليمین و عن الشمال قعید . کل مذا لاحقيقة له عندهم 
البتة . تم کلامه بلفظه . لایذمب علی اللبیب آن هذا کله صدر عن غفلته و جهله و 
عدم علمه و فهمه بعلوم الفلاسفة . 


الجواهرابهة ی رح اسف جر رکه سس 
........ لیتم ذلک و عند الفلاسفة لا وجود للجوهر الفرد آعني 
الجزء الذي لایتجزاً و ترکب الجسم انما هو من الهیوی و 
الصورة و آقوی آدلة اثبات الجزء آنه لو وضعت کرة حقيقية 
علی سطح حقيقي لم تماسه الا بجزء غیر منقسم : !ذا لو 
ماسته بجزئین لکان فیها خط بالفعل ۳ 


(( لیتم ذلک )) : يعتي الحصر نی الجسم و الجومر الفرد ؛ فان العقول و النفوس 
الجردة و لن کانت جواهر لکنها لا بمعنی الجزء الذي لایتجزاً (( و عند الفلاسفة لا 
وجود للجومر الفرد أعني الجزء الذي لایتجزاً و ترکب الجسم من الهیوی و الصورة )) . 


اضطربت ار اء الناس فی آن الجو هر الفرد یمکن و جوده آو 


یستحیل و جوده 

و قد اضطربت آراء الناس في آن الجومر الفرد یمکن آن یوجد آو یستحیل 
وجوده. فالی الول ذمب التکلمون ۰ و ای الثانی الفلاسفة . و لکل منها آدلة و برامین 
علی مذمبه . أقول قبل الخوض ي السئلة : ٍن الجسم الطبيعي (ما مفرد کالاء و 
الهواء و النارو الارض . و ما مرکب ۰ و مو قدیکون مرکباً من جسام مختلفة الصور و 
مختلفة الطبائع کبدن الحیوان و قدیکون مرکبا من أجسام متشابهة الصور مثل 
السریر ۰ و الفرد لاشک آنه قابل للانقسام ال الجزاء . فلایخلو لما آن یکون 
الانقسامات المکنة حاصلةً فیه بالفعل آولا . و علی التقدیرین فهي (ما آن تکون 
متناهية آو غیر متنامية . فحصل من هذا التقسیم أقسام آريعة :- /لاول : کون 
۱نقسامات بالفعل متناهية . و انیها : کونها بالفعل غير متناهية . و الثالث : کونها 
بالقوة متناهية . و الرابع : کونها بالقوة غير متنامية . و ای کل واحد منها ذهب ذاهب. 
فالاحتمال الاول مذمب آکثر التکلمین و شر ذمة قليلة من قدماء حکماء الیونانیین. 
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والثاني مما التزمه بعض القدماء . و لزم علی النظام من متكلمي العتزلة . و الثالث 
"مذهب " محمد بن عبد الکریم " البحر الزخار الشهرستان و بینه في سفره الترجم 
"بالناهج و البیانات" . و الرابع مذمب جمهور الفلاسفة . ثم لايخفي علیک آن نی مذا 
القام ظلمهةً و شراقاً .ما ول : فان الحصر نی الذامب الريعة غیر تام ؛ لخروج الذا 
هب الخری عن الحصر. آحد ها : " مذمب دیمقراطیس " الحکیم القائل بتألف 
الجسم من آجسام صغار صلبة . و ثانیها : مذمب " آبي البرکات البغدادي " الذاهب 
ی تألف الجسم من السطوح و الخطوط الجوهربة . و ثالثها : مذمب " آفلاطون " و 
من تبعه من ااشراقیین ؛ حیث لم یقولوا بتألف من الادة و الصورة . فالذامب نی 
الواقم سبعة لا آربعة . و الثاني : فبیانه آن الکلام مهنا ی الجسم الفرد الغیر اللف 
من الاجسام ولا في الجسم الرکب منها . فمذمب " دیمقراطیس " خارج عن القسم . 
و آما مذمب " آيي البرکات " فائل (ٍل مذهب التکلمین . فانه اعتبر 0جزاء التي لاتتجرً 
ولا نی الطفن , فساها شا جومرتا . ثم اعتبرها مجمعة ی العرض. فسماها سطحاً 
جومرتا . ثم اعتبرما سطوحاً کذلک ف الثخن . فسماها جسماً . و مذا مما آفاده 
صاحب " الحاکمات ". و صرح به " السید السند " نی حواشیه علی شرح " حکمة 
العین " . و آما مذهب " آفلاطون " الالهي فدا خل نی کون الجسم متصلاً واحداً قابلا 
للانقسامات الغیر التناهية ؛ لکن بخدشة آن دخوله ی مذه اشمثال لایخرجه عن کونه 
مذمباً من الذاهب الذکورة . فتفکر . 


والأقوی من آدلة|ثبات الجز. : ماآور دهالاصام الفخر 
(ر و آقوی آدلة (ثبات الجزء )) : و قد استدل التکلمون علی (ثبات الجزء الذي 
لایتجزاً بأدلة متعددة . و آقوی منها ما آورده ٩امام‏ الفخر نی " آربعینه " و غیره من 
تصانیفه النيفة . (( آنه لو وضعت کرة حقيقية )) : و احترز بذلک عن الكرة التي تقع 
عند الحس آنها حقيقية . و لیس کذلک (( علی سطح حقيقي لم تماسه الا بجزء غیر 
منقسم ؛ اذ لو ماسته بجزئین لکان فیها خط بالفعل . 


اهر اه علیشرح الا یه ور یر وک سس 
0 فلم تکن کرة حقيقية . و آشهرها عند الشائخ وجهان : ول 
آنه لوکان کل عین منقسماً لا ال نهاية , لم یکن الخردلة آصغر من 
الجبل . لْ کلا منهما غیر متناهي الجزاء . و العظم و الصفر نما 
هو بکثرة الجزاء و قلتها . و ذلک انما یتصور نی التنامي و الثاني : 
آن اجتماع آجزاء الجسم لیس لذاته . و الا طا قبل !افتراق . فالله 
تعالی قادر علی آن یخلق فیه افتراق ال الجزء الذي لایتجزاً لا 
الجزء الذي تنازعنا فیه ان آمکن افتراقه لزمت قدرة الّه تعالی علیه 
دفعاً للعجز. و ٍن لم یمکن . ثبت الدع . 0[ 


فلم تکن کرة حقیقیة)) : و القول بمنع (مکان الكرة الحقيقية و السطح الستوي 
و منع وجود موضع التماس مکابرة . و القصود و الفروض خلاقه . فاللازم باطل : و 
مو وجود خط مستقیم بالفعل في سطح الكرة الحقيقية . و اللزوم مثله : و مو آن 
یکون الماسة بجزئین . آما اللازمة فان التماس ضروري ۰ و لایخلو اما آن یکون بغیر 
منقسم - و هو الدعی - آو بمنقسم و آدناه الجزثان الذکوران . و هما خط . و قد 
حصل التماس بهما . فیلزم اتطباقهما علی جزئین من السطح الستوي . فیلزم وجود 
الخط الستقیم في سطح الكرة بالضرورة . و آما بطلان اللازم فبین . و |ٍذا بطل التماس 
بمنقسم . تعین آن یکون التماس بجزء غير منقسم . و هو الطلوب . 


و آشهرالادلةوجهان 
(( و آشهرها )) : يعني و آشهرأدلة اثبات الجزء (( عند الشائخ وجهان )) : و آن 
الشهرة تختلف بحسب الژمنة و البلاد . فلایقال ی کونهما آشهر الوجود نظر (( ول 
انه : لو کان کل عین منقسماً لا ای نهاية )) : و هو لازم لعدم (ثبات الجزء (( لم یکن 
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الخردلة آصغر من الجبل )) : لعل منشاً هذا الوجه آن الکلام نی الجزاء القداربة - و 
هي سواء کانت موجودة بالفعل آو بالقوة - یحصل بها التقدر للجسم . و زيادة القدر و 
نقصه منوط بکثرة مذه الٌجزاء و قلتها . (( لا کلا منهما غير متناهي الجزاء . و العظم 
و الصغر انما مو بکثرة الجزاء و قلتها و ذلک )) : يعني الکثرة و القلة ی الجزاء (( نما 
یتصور ی التناهي )) : يعني فرع تنامیها . فاٍنه لایجوز بضرورة العقل آن یقال : غیر 
التنامی آزید من غير التناهي . و الا فکیف یکون غير متناعي . و الراد القلة و الکثرة نی 
اللوجودات . فلایعترض بأن معلومات اللّه مثلاً آکثر من مقدوراته . و هما غير متناهیین؛ 
لثْ الوجود منهما متناه البتة . و فیه نظر: آن مذا بعینه یقول به الفلاسفة نی الجسم . 
فهم لاینکرون آن الوجود القائم به متناه ۰ و الیه یرجم الصغر و الکبر و لکن العقل 
یجوز افتراق الجسم ال ما یقف عند حد . 

(( و الثاني : آن اجتماع أجزاء الجسم لیس لذاته )) : يعني لاجل ذات الجسم و 
طبعیته (( و الا لا قبل الافتراق )) : لا مقتضی الذات لایمکن تخلفه عن الذات 
((فاللّه تعالی قادر)) : يعني و ان کان لغیر ذاته بل لقدرة اه سبحانه (( فالثه سبحانه 
قادر علی آن یخلق فیه اافتراق ای الجزء الذي لایتجزً )) : فلایکون اافتراق ای الجزء 
الذي لایتجزاً مستحیلاً . و الا لم یتعلق به القدرة الهية الية ؛ لش القدرة القديمة 
لم تتعلق بالستحیلات و المتنعات . و سيأتي تحقیقه (( لا الجزء الذي تنازعنا فیه 
لن آمکن افتراقه لزمت قدرة الّه تعالی علیه ؛ دفعاً للعجز)) : يعني لو آمکن تجزبه و 
افتراقه مره آخری : بأن لایکون بالفعل منقسماً . بل قابلاً للقسمة . لزم قدرته علی 
ایجاده . و قد فرض وجوده بایجاده . فدخل تحت الوجودات . فلم یکن قابلاً لها . بل 
موجوداً منقسماً بالفعل لا بالقوة . فلزم خلاف الفروض . (( و اٍن لم یمکن )) : يعني 
لم یمکن افتراق مذا الجزء بل ممتنعاً و مستحیلاً (( ثبت الدعی )) : و مو ثبوت الجزء 


الذي لایتجراً ‏ 
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............ و الکل ضعیف .آما لول فلانه انما یدل علی ثبوت النقطة . 
و مو لایستلزم ثبوت الجزء . لن حلولها في الحل لیس الحلول 
السرباني . حتی یلزم من عدم انقسامها عدم انقسام الحل . و آما 
الثاني و الثالث فان الفلاسفة لایقولون بأن الجسم متألف من 
آجزاء بالفعل . و آنها غیر متنامية . بل یقولون : انه قابل 
لانقسامات غير متنامية . و لیس فیه اجتماع آجزاء صلاً و |نما 
العظم و الصغر باعتبار اللقدار القائم به باعتبارکثرة الجزاء و قلتها . 
و اافتراق ممکن لا ال نهاية . تیش ی خر وف 


(( و الکل ضعیف )) : يعني الأقوی و لشهر . 


وآلطف اند لائل علی |ثبات الجز. مااستدل به مو لانامحمد 
قاسم النانوتوي 
نعم و من آلطف الدلائل علی اثبات الجزء ما استدل به شیخ مشائخنا ابلحدث 
الحافظ الحجة مولانا " محمد قاسم النانوتوي " مرتجلاً حین سئل نی الوعظ . فقال 
بآن قوله سبحانه : 2 و مزقنامم کل ممزق 4 یدل علی ثبوت الجزء الذي لایتجزاً . لژ 
التمزیق تفعیل . و من خواصه البالغة . ثم یراد قوله : کل ممزق . تأکیداً له . یدل 
علی ثبوت الجزء الذي لایقبل التمزیق . آقول : و توضیحه علی الوجه العقلي آن کل 
واحد من مراتب المکن شيء ممکن . و کل ممکن مقدور اللّه سبحانه . فله آُن یوجد 
۱فتراقات کلها و لو غیر متناهية . فیخرجها من القوة ال الفعل . فحینتذ کل مفترق 


بایجاده جزء لایتجزاً . 
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آماالأول: فتقریر ضعف الو جهالأول 
(( آما ول )) : آما منم الدلیل الاول (( فلانه نما یدل علی ثبوت التقطة . و هو 
لایستلزم ثبوت الجزء ؛ لْن حلولها في الحل لیس حلول السرياني )) : و ذلک لن القدر 
عندهم آن حلول الطراف في محلها حلول طرياني (( حتی یلزم من عدم انقسامها عدم 
انقسام الحل )) : يعني آن الدلیل لا یدل علی ثبوت النقطة . و هو لایستلزم ثبوت 
الجزء الا لوکان حلولها نی اللحل حلولاً سربانیّا . و لیس کذلک . فافهم . 


و آماالتاني و الثالث فتقریر ضعف الثاني و الثالث 

(ر و آما الثاني و الثالث )) : و ما منع الدلیل الثانی و الدلیل الثالث (( فلان 
الفلاسفة لایقولون بأن الجسم متألف من آجزاء بالفعل . و نها غیر متناهية . بل 
یقولون : انه قابل لانقسامات غير متناهية . و لیس فیه اجتماع آجزاء أصلاً)) : هذا 
جواب عن الوجه الثاني . و منشأه عدم فرق الستدل بین اللاتناهي الكمي و اللاتنامي 
اللاتقضي . و حاصله : آنهم لایقولون : ان الجسم یتألف من آجزاء بالفعل . و نها 
غیر متناهية بمعنی آنه یقبل انقسامات غير متنامية دفعةهً واحدهٌ ؛ حتی یقوم علیهم 
مذا الدلیل . بل هم یقولون : ان الانقسام و اافتراق ممکن لا ای نهاية ۰ بمعنی آن 
الجسم لا ينتهي ف الصغر ال حد ؛ الا و یقبل بعد ذلک الانقسام . فلیس مهنا آجزاء 
بالفعل یتألف منها الجسم . بل کل جزء یفرض قابلاً للافتراق . و ان کل ما یخرج من 
4انقسامات ای الفعل آبداً فهو متناه . فتأمل . 

(( و انما العظم و الصغر باعتبار القدار القائم به . لا باعتبار کثرة الجزاء و 
قلتها)) : يعني فهما باعتبار نفس القدار القائم به لا مدخل فیه للجزاء . لاتها آمور 
وممیة مفروضة لا فعلية لها مطلقا (( و اافتراق ممکن )) : هذا جواب عن الوجه 
الثالث . و الرد علی هذا باعتبار الشق الثاني . و آنه !ذا کان اافتراق ممکنا فهو (( 
لا ی نهاية )) : فما من مقدار یفرض الا و یجوز العقل افترافة ای مقادیر لا نهاية 
لها ؛ کما تقدم . 
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........... فلایستلزم الجزء . و آما آدلة النفي آیضا . فلاتخلو عن 
ضعف . و لهذا مال الامام الرازي نی مذه السألة ال التوقف . فان 
قیل : هل لهذا الخلاف ثمرة . قلنا : نعم ! ی اثبات الجومر الفرد 


(( فلایستلزم الجزء )) : فلایثبت الطلوب . أقول : الجواب ولا منع الصغری . اذ 
عدم التناهي بمعی لاتقف عند حد . و وجود جمیعها بالفعل ممتنع عند هم . و هو 
اصل التفق علیه علی آنه لو وجد جمیعها بحیث لایشذ عنها لم یبق تلک الامور 
لاتقضية . و الفروض آنها لا تقضية و ثانیاً بالتقض بالقدورات . فانها غیر متنامية ‏ 
فلو فرض وجودها کلها بایجاده لکونها ممکنة وجب وجود غیر التنامي بالفعل . و هو 
الحال . و لزم خلاف الفروض . يعني فرض اللا تقضية للزم وقوف الحض . و لزم 
ختم القدرة علیه لعدم بقاء القدرة علی شيء بعده . و ثالثاً بمنع الکبری علی أصل 
الفلاسفة آن المکن الصدور عنه سبحانه عندهم لیس الا العقل الاو لا غیر . 
فلیست ده الجزاء صالحة الصدور عنه علی آنها آشیاء مادية لاتصدر عن العقل 
آیضاً . و أیضاً یجوز آن یکون کل افتراق ممکناً بالذات ممتنعا بالغیر . و المتنع بالغیر 
قدیستلزم المتنع بالذات مثل عدم العقل الاول عندهم مستلزم لعدم الواجب 
الوجود. فکذا وجود مذا المکن لوجود الجومر الفرد . فلایندفع به الاستحالة الذاتية 
للجومر الفرد . فافهم ؛ فانه دقیق . (( آما دلة النفي )) : يعني أدلة الفلاسفة علی 
/بطال الجومر الفرد . و آورد نبذاً منها صدر التلمیذ في شرح الهداية الثثيرية . 

(( آیضا )) : نحو آدلة التکلمین (( فلاتخلو عن ضعف )) : قال بعض العلام : 
ٍشارة ای قلة ضعفها . (( و لهدا مال ام الرازي )) : سیف النّه علی رقوس اللحدین 
و الذندیقیین (( في مذه السئلة )) : يعني اثبات الجزء الذي لایتجزاً (( ی التوقف )) : 
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مسئده‌الثالت : الجز. لیست من العقاندالاسلامية 
و من مههنا ظهر آن مذه الستلة لیست من العقائد الاسلامية و امعتقادات 
الشرعية . بل ان الفلاسفة یثبتون قدم العالم باثبات الادة . و یذکرون مسئلة 
«بطال توطنهً له . و غرضهم الباطل - نفي الفاعل الختار و نفي حشر الجساد - و 
مباحث الابطال و مباحث لثبات دلائل لهذه السائل . فلما رأی السلمون القائلون 
بثبوت الفاعل الختار. و بلبوت حشر النجساد . و بثبوت حدوث العالم تصدوا لرد هم 


منعاً و معارضةٌ ؛ حق خربوا مکانهم و ززلوا بنیانهم . 


وقول صاحب " دراية العصمة "شرف علي التهانوي 

قال شیخ مشائخنا صاحب " دراية العصمة " نی الرد علی " هداية الحکمة " 
"آشرف علی التهانوي " : فصل نی ابطال الجزء الذي لایتجزاً , ثم قوله : فصل نی 
(ثبات الهیولی . آقول : لولم یکن الغرض من مذین الفصلین (ثبات قدم العالم باثبات 
الهیوی . و جعل !بطال الاجزاء توطئة له . (ا کان لنا غرض بالتعرض لهما ؛ لاته ینطق 
الشرع بآن الجسم مرکب من الاجزاء الفردة و من الهیویی و الصورة . و |نما منطوقه 
حدوث العالم سواء ترکبت الاجسام منها آو منهما . فلو ثبت بالدلیل العقلي ابطالهما 
و (ثبا تهما مع حدوثهما . فلا ضرر علینا . و انما الذي یضرنا هو قدم ميء منهما . 
انتهی کلامه بحروفه . 

(( فان قیل : مل لهذا الخلاف ثمرة . قلنا : نعم ! في |ثبات الجومر الفرد نجاة )) : 
يعني نجاة عن موافقتهم في کثیر من عقائدمم الظلمة من حیث البطلان . و ابتنائها 
علی قواعدهم النافية للأصول النيرة ٩اسلامية‏ (( عن کثیر من ظلمات الفلاسفة )) : 
يعني آباطیلهم و أضالیلهم . 


الجواهراهة ی شرح اسف( روک سس 
..... مثل |ثبات الهیولی و الصورة الوّدي لٍل قدم العالم و نفي حشر 
النجساد . و کثیر من أصول الهندسة البتنی علیها دوام حرکات 
السماوات و امتناع الخرق و الالتيام علیها . و العرض ما لایقوم 
بذاته بل بفیره . بأن یکون تابعاً له نی التحیز آو مخت به 
اختاض. الناعت: بالتممت شا ماسیی یه لا بقع ان رمک 
تعلقه بدون الحل علی ما و هم . فان ذلک نما هو في بعض 
اعراض . و یحدث نی لاجسام و الجواهر . قیل : هو من تمام 
التعریف احتزازا عن صفات اللّه تعای . ای مق ی 


(( مثل اثبات الهیولی و الصورة الوّدي ای قدم العالم و نفي حشر الجساد )) : و 
الحاصل : و نما کانت النجاة عن (ثبات الهیولی و الصورة - فلان الهیول التي هي الادة 
القديمة عندهم - بناءا علی آنها لو لم تکن قديمة لاحتاجت ای مادة لا تقرر عندهم : 
من آن کل حادث مسبوق بمادة . فیلزم التسلسل و هو محال . فثبت آنها قديمة . و 
الادة لاتخلو عن الصورتین الجسمية و النوعية لا تقرر عندهم . فیلزم قدم الجسم 
الستلزم لقدم العالم الستلزم لکونه موجبا بالذات . و کون حشر جساد ممتنعا 
کونه مبنیاً علی عدمها النافي لقدم العالم (( و کثیر من آصول الهندسة البتنی علیها 
دوام حرکات السماوات )) : قال الفاضل الحشی : آدلة دوامها الذكورة ني الکتب 
الحكمية التداولة غبر مبنية علی أصل مندسي . و لعل الشارح اطلع علی دلیل يبتني 
علیه . و قال بعض الناس : ان قوله من أصول الهندسة سهو و تحریف وقع موقع 
قوله من آصول الفلسفة (( و امتناع الخرق و لالتیام علیها )) : هذه مخالفة عن 
العقيدة سلامية . و لذا اتفق علی بطلانها اللیون . و قد نطق علی !بطالها القرآن 
العظیم . قال تعالی : « و |ذا السماء انشقت 4 و قال تعالی : ۵ و اذا السماء انفطرت4 
و قال تعالی  :‏ و !ٍذا الشمس کورت . و لذا النجوم انکدرت 4 و غیرها من الایات 
البینات . فعقيدة الفلاسفة هذه کفر بواح . و بالئه التوفیق . 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


صباحت الأعراض 

(( و العرض ما )) : يعني موجود ممکن . (( لایقوم بذاته )) : قال الشارح -قدس 
سره : (( بل بغیره )) : و ذلک لأن الصفة لیست غیر الوصوف . قیل : زاده لیخرج 
صفات اللّه - جل جلاله - و قیل : هي خارجة بالوصول ؛ لأن الراد به المکن . و قیل : 
هي خارجة بقوله : و بحدث نی النجسام . و مذا کله شغب فاسد اذ البحث ي آنواء 
العالم . فتأمل (( بأن یکون تابعاً نی التحیز)) : علی مذمب التکلمین (( آو مختصٌا به 
اختصاص الناعت بالنعوت )) : علی مشرب الفلاسفة . فالحلول عبارة عن ااختصاص . 
و تصور مذا ۷ختصاص بديهي . و مو کاف نی القصود . فانا نعلم بدامةٌ آن للبیاض 
اختصاصاً بالئوب . لیس ذلک اختصاص للمال بالنسبة ال زبد مثلاً . و لا للنجوم 
بالنسبة ی الافلاک . و آما تعریف الحلول بالکون نی آخر لا لجزء منه لایصح انتقاله 
منه . و بکون الاشارة ای حدهما عین ااشارة ای التخر. و بکون الشيء سارباً نی التخر. 
لیس بشثيء . و تفصیله ی موضعه (( علی ماسبق )) : من بیان الخلاف بین الفریقین 
((لا بمعنی أنه لایمکن تعقله بدون اللحل علی ما و هم )) : يعني لایمکن تصور وجوده 
آي یستحیل وجوده بدون الحل ۰ کما یقال في تعربف التواتر : لایتصور تواطوّهم . 
فعدم التصور و التعقل قديجيء بمعی الاستحالة (( فان ذلک !نما هو نی بعض 
العراض )) : و هي آعراض النسبة کأین و متی و الوضع و الفعل و الانفعال و اضافة و 
الک . لا في الکم و الکیف (( و یحدث في الاجسام و الجوامر)) : يعني الاجزاء التي 
لاتتجزاً ( قیل : هو من تمام التعریف احترازاً عن صفات الّه )) : 

نبّه بلفظ التمریض علی ضعف ؛ اما لأنها خارجة بآن العروض ممکن . و کل 
ممکن حادث . و اما لأن عدم القیام بذاته هو التحیز بالتبع . فتخرج الصفات بهذا 
القید . و ما له علی مذا یکون الاستدلال علی حدوث العرض ضائعاً لْخذه ی 
تعریفه. فلایکون الا حادثاً . أقول : ریت أصحاب الحواشي تعرضوا لهذا البحث 
اللفظي . و حملوه علی الضعف مع آن لفظ " قیل " لیس مطرداً نی الضعف . ثم مهنا 
قرينة صارفة عن ذلک . مو آأنه ذکر عدیله بلفظ " قلیل "۰ فأي آمریکون مختاراً له . 
و آما وجوه الضعف فأضعف من الضعف آضعافاً مضاعفة . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سر( 


سس و قیل : لا بل هو بیان .خکمه. کالالوانو اضولها ::قیل:: 
السواد و البیاض . و قیل : الحمرة و الخضرة و الصفرة انضتا 
و البواق بالترکیب 0[ 


(( و قیل لا بل هو بیان حکمه )) : آقول : و الحسن نی تعریف العرض ما 
قاله صاحب " الواقف " : موجود قائم بمتحیز ؛ لیخرج العدام و السلوب . و 


مقولةالکیف منحصرةفي آربعةآقسام 

ثم استقراء دل علی انحصار هذه القولة . يعني مقولة الکیف نی 
آقسام آربعة : الکیفیات الحسوسهة و الکیفیات النفسانية ان کانت راسخة 
سمیت ملکة و الا فحال . و الکیفیات الاستعدادية : و هي اما استعداد نحو 
اللاقبول کالصلابة و یسی قووٌ . و اما استعداد نجو القبول و یسی ضعفاً . 
و الکیفیات الختصهة بالکمیات التي تعرض للکمیات بالذات و بواسطة 
الکمیات بغیرها کالاستقامة العارضة للکم التصل و الزوجية و الفردية 
العارضة للکم التفصل . و الصنف - قدس سره - لم یتعرض للانواء 
الثلائة الخخبرة . ثم الکیفیات الحسوسة تنقسم بانقسام الحواس الخمس 
الظامرة ال اللموسات : هي الحرارة و البرودة و الرطوبة و الیبوسة و غیرما . 
و ال السموعات : و هي الاصوات و الحروف . و الصنف لم یتعرض لهذین 
النوعین (( کالالوان )) : يعني و من الجملة الکیفیات الحسوسة البصرات . 
و هي الالوان و اضواء (( و آصولها قیل : السواد و البیاض )) : و الشهور : 
آن أصل الوان السواد و البیاض . و بقية الالوان تتألف من السواد و 
البیاض (( و قیل : الحمرة و الخضرة و الصفرة أیضاً و البواي بالترتیب )) : 
يعني مع السواد و البیاض . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) س + 


و و الاکوان : و عي ااجتماع و الافتراق و الحركة و السکون . و 
الطعوم و آنواعها تسعة : ی 


قال الشیخ الر ئیس: و جودالألوان مشروط بالضوء 

و زعم رئیس الصناعة قائد الجماعة " آبوعلي ابن سینا " آن وجود الالوان 
مشروط بالضوء . و آن اللون عند عدم الضوء غیر موجود بالفعل . بل عند عدم 
الضوء یکون الجسم مستعداً لقبول اللون الخاص . و احتج علیه بأنا لانحس الالوان 
نی الظلمة . و عدم احساس باللون في الظلمة اما لعدم الوا آو لعاوقة الظلمة عن 
4حساس . و الثاني باطل ؛ لن الظلمة عدم الضوء . و العدم لایعوق . فتعین الاول . 
انتهی کلامه بلفظه . و مما ينبغي آن یعلم آأنه کثبرا ما یتعارض نی آمثال هذه الباحث 
آقوال الفلاسفة و الشاعرة و العتزلة . و لایتوقف علیها آمرشرعي لا نفیاً ولا (ثباتاً , و 
(نما یقع بحثها ی علم الکلام . لا الکلام يجري ال الکلام . و لا بأس نی آمثالها 
باختیار احد قوال علی حسب قوة دلیله . و ان کان لغیر اشاعرة . فتأمل و لاتغفل . 
(( و کوان : و هي الاجتماع و الافتراق و الحركة و السکون )) : و من جملة الکیفیات 
الحسوسة الاکوان . و التکلمون و ان انکروا القولات النسبية و وجودها نی الخارج » و 
زعموها آموراً اعتباریةٌ . فقد اعترفوا بالاأکوان : و هو آلاین سموه بالکون . و جعلوه 
أربعة آنواع لحصوله فیه .۰ !ما آن یعتبر بالنسبة ای جومر آخر آولا . علی الثاني ان کان 
حصوله فیه مسبوقاً بحصول آخر فیه . فسکون . و ان کان مسبوقاً بحصوله في حیز 
آخر. قحركة . فالسکون حصول ثان ی حیز ول . و الحركة حصول آول نی حیز ان . 
فعلی هذا بینهما تقابل التضاد و لا العدم و اللكة کما عند الفلاسفة . و علی الأول ان 
کان بحیث یمکن آن یتخلل بین الجومرین الث . فهو الافتراق . و الا فهو الاجتماع . 
((و الطعوم )) : و من جملة الکیفیات الحسوسه الطعوم . (( و آنواعها تسعة )) : 
باعتبار القابل و الفاعل . 


الجواهراهة ی شرح ماد لس ار و و6 سس 
......... و هي الرارة و الحرقة و اللوحة و العفوصة و 
الحموضة و القبض و الحلاوة و الدسومة و التفامة . ثم 
یحصل بحسب الترکیب آنواع لاتحصی . و الروائح و 
آنواعها کثيرة . و لیست لها آسماء مخصوصة . و الاأظهر 
آن ماعدا ال*کوان لایعرض الا الجسام ی 


(( و هي اطرارة و الحرقة و اللوحة و العفوصة و الحموضة و القبض و الحلاوة و 
الدسومة و التفاهة )) : و مذه التسعة مفردات الطعوم . و تحقیقه : فان الطعم جسم 
حامل له . و هو اما لطیف آو کثیف آو معتدل بین اللطافة و الكثافة . و له فاعل . و 
هو ما الحرارة او البرودة آو الكيفية العتدلة بین الحرارة و البرودة . فتفعل الحرارة نی 
الکئیف الرارة . و ی اللطیف الحراقة . و ی العتدل اللوحة . و تفعل البرودة ی 
الکثیف العفوصة. و نی اللطیف الحموضة . و نی العتدل بین اللطافة و الکثافة 
القبض . و تفعل الكيفية العتدلة بین الحرارة و البرودة نی الکثیف الحلاوة ۰ و نی 
اللطیف الدسومة . و نی العتدل التفامة . و التفه یطلق علی معنیین مختلفین : 
آحدهما ما لا طعم له حقيقةٌ . و ثانیهما : ماله طعم نی الحقيقة لکن لایحس بطعمه 
کالنحاس و الحدید ؛ فانه لاینحل منه ما یخالط اللسان . فیحس بطعمه لشدة 
کثافته . (( ثم بحصل بحسب الترکیب )) : من هذه البسائط (( آنواع لاتحصی )) : 
يعني و قد یجتمع ی الجسم الواحد طعمان آو آکثر . فیحس بطعم غبر هذه التسعة 
((و الروانح )) : و من جملة الکیفیات املحسوسه الروانح (( و آنواعها کثيرة . و لیست 
لها آسماء مخصوصة )) : يعني لا آسماء لوا عها الا من جهة الوافقة و الخالفة . 
فالروائع الوافقة للمزاج تسعی طيبة . و الروائح الخالفة للمزاج تسعی منتنة . و قد 
یشتق للروانح من الطعوم القارنة لها آسماء . فیقال : رائحة حلوة . رائحة حامضة 
باعتبار ما یقارنها من الطعوم ۰ و سبب لاحساس بالراتحة وصول الهواء التکیف 
بالراتحة ال الخیشوم . (( و الظهر آن ما عدا لاْکوان لایعرض الا الجسام )) : فهي کما 
تعرض للاجسام فتعرض للجواهر الفردة . و بالئه التوفیق . 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سس 


البحث في و جوب اعتقاد آن العالم حادث واعتقاد قدمه کضر 

قال الّه سبحانه : « الّه الذي خلق السموات و الارض و ما بینهما نی ستة آیام 4 
آقول : و لا کان مسئلة حدوث العالم من معضلات السائل لقوة شبهة الخلاف فیها 
بین أمل الحق و الفلاسفة . و قد انعقد الوفاق و الاتفاق من سائر اللل السماوبة علی 
حدوثه ما خلا قائد الحشوبة و الجسمة و الشبهة " آحمد ابن تيمية " و ما خلا تلمیذه 
" ابن قیم الجوزي "۰ فقال المام النسفي في الرد علیهم : (( و |ذا تقرر آن العالم )) : 
يعني کل ما سوی اللّه سبحانه . (( آعیان )) : يعني آجسام و آجرام ذوات و جوامر(( و 
آعراض )) : يعني ُوصاف و أحوال و آشیاء قائمة بغیر ما . و آما اللجردات من العقول 
فهي عند من آثبتها جوامر قائمة بنفسها لیست بجرم ؛ حق تکون حالة ی فراغ . ولا 
آعراض حتی تکون قائمة بغیر ما . و مذا القسم آثبته بعضهم . فقد شارک هذا 
القسم الباري ی کونه لیس جرماً و لا عرضا ۰ لکن خالفه نی کونه حادثاً و الباري 
قدیم. و بعضهم - و منهم للصنف - نفي هذا القسم . و قال : العالم ما جوامر آو 
آعراض فقط . فعلی نفیه فالامر ظامر . و آما علی القول بثبوته فنقول : ٍن حدوث 
اجرام و الاعراض قد علم من الدلیل العقلي . 


المجر دات من العقول حدوتهایق خذ من الد لیل السمعي 

و حدوث مذا القسم یوّخذ من الدلیل السمعي . قال العارف الحقق " السنوسي" 
في " شرح الوسطی " ما نصه : و الدلیل علی حدوث هذا الزائد علی تقدیر وجوده آنه 
یستحیل آن یکون الهاً ما ياتي من برمان وجوب الوحدانية له تعالی . و لذا لم یکن الهاً 
فقد دلت السنة و اجماع علی انفراد مولانا بالقدم ۰ و لن کل ما سواه حادث ۰ و 
ثبوت هذا الزائد لایتوقف ثبوت الشرع علی معرفته . فلایمتنم ااستدلال باأدلة الشرع 
علیه . انتهی کلامه بحروقه . آقول : و آشار بالسنة مما ورد من قوله علیه السلام : 
"کان اه و لاشيء معه " و قوله : #اجماع يعني فقد اجتمعت الْمة علی آن الجردات 
حادثة . و الاجماع لابد من استناده لدلیل سمعي . و ان لم نطلع علیه . و الدلیل 
السمعي الذي استدل به الاجماع مهنا قوله ق : " کان اللّه و لا شيء معه *. 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سس رم 


(( و اعیان آجسام )) : و قد سبق بسط الکلام فیها غاية البسط . (( و 
جواهر)): يعني الجزاء الي لا تتجزأً (( فنقول : الکل حادث )) : يعني لا موجود 
نی عالم اللک و شباح و لا ی عالم اللکوت و ارواح الا و مو حادث آحدثه 
النّه جل جلاله بصنعه و فعله و انشائه ؛ خلافاً للفلاسفة الدهرية و قائد 


الحشوية . و له عز و جل ینتقم منهم بعدله . 


و لأهل الحق علی حدوث العالم و جوه سمعية و و جوه عقلية 

و لنا وجوه سمعية و وجوه عقلية . آما الوجوه السمعية : فقال ال 
سبحانه : « اللّه یبدء الخلق ثم یعیده » و قال : « الذي آحسن کل شيء 
خلقه» و قال : # خلق السموات و اارض و ما بینهما 4 و قال : ۶ انا کل ثيء 
خلقناه بقدر 4 و غیرما من الایات القرآنية . و آما الحادیث النبوية فهي 
لاتحصی نی هذا الباب . و آما الوجوه العقلية : الوجه لول : قال الشیخ 
الدقق نی " الفتوحات " : العالم کله موجود عن عدم . و وجوده مستفاد من 
موجد آو جده . و مهو اللّه تعالی ۰ فمحال آن یکون العالم آزلي الوجود لأن 
حقيقة الوجد آن یوجد ما لم یکن موصوفاً عند نفسه بالوجود . و هو العدوم . 
لا آنه یوجد ما کان موجوداً أزلیّا . فان ذلک محال . فاذن العالم کله قائم 
بغیره لا بتفسه . و الوجه الثاني : قال الشیخ الدقق : فالحق تعالی یقال ی حقه : 
ٍنه مقدر الاشیاء أزلاً . و لایقال في حقه : موجد ها أزلاً . فانه محال من وجهین : 
اول: و مو آن کونه موجداً تما مو بأن یوجد . و لایوجد تعالی ما هو موجود . 
و |تما یوجد ما لم یکن موصوفاً نفسه بالوجود . و مو العدوم . و محال آن 


یتصف العدوم أزلة ءذ هو صدر عن موجد و جده . فمن الحال 1 یکون 
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العالم أزلي الوجود . الثاني من الحال : و هو آنه لایقال ی العالم : ٍنه موجود أزلا. 
و ذلک لان معقول لفظة ال نفي الولية . و الحق تعال مو الوصوف بذلک . 
فیستحیل وجود العالم ی ال . لانه یرجم ای قولک : العالم الستفید من اله 
الوجود غیر مستفید من الّه الوجود . لا لاولية قد انتفت عنه تعالی بکون العالم 
معه آزلا . و الحق الذي نقول به : ٍن العالم کله حادث و ان تعلق به العلم القدیم . و 
ٍن العالم و ٍن کل جزء منه حادث . و انه لیس له مرتبة واجب الوجود لنفسه . و انم 
هو واجب الوجود بغیره . انتهی کلامه بلفظه . آقول : قد آورد الشیخ الکلام علی 


حدوث العالم ۴ " الفتوحات ۳ نحو ثلاث مثة موضع . 
قال ابن تیمیةو ابن قیم: ژن ابن العربي قائل بقدم العالم و الر د علی هذا 


البهتان و الهذیان 

و !ٍذا تقرر مذا فما قال ابن تيمية و تلمیذه ابن قیم : ان ابن العربي قائل بقدم 
العالم . فو الّه ٍن هذا بهتان عظیم . و کیف یظن بالشیخ مع مذا العلم العظیم آن 
یقع في مثل هذا الجهل الذي وقع فیه ابن تيمية و ابن قیم يوّدي ال انکار الصانع 
الخالق للعالم . بل أَفتی الالكية و غیر هم بکفر من قال بقدم العالم آو ببقائه آو شک 
فیه ! ! ۰ و مذا مع آن مبی مصنفاته کلها في الشربعة آو الحقيقة علی معرفة اللّه 
سبحانه و توحیده . و علی اثبات آسمائه و صفاته ۰ و آنبیائه و رسله . و العالم 
الدنيوي و الثخروي . و النشأتین . و معلوم آن من یقول بقدم العالم لایثبت شیناً من 
ذلک . بل لایومن بالبعث و النشور. و لا غیر ذلک مما هو مأئور عن اللاحدة الدهرية . 
فقد تحقق عند کل عاقل و کل مسلم : آن الشیخ سلطان العارفین و مام الوُمنین 
بريء من خرافات الناس. و لنعم ما قال القائل : 


فراثر الحسناء قلن لوجهه حسداً و بغضا آنه لدمیم 


واه البهة ی رح ماد نویه 

و للفلا سفة علی قدم الجسام و الجواهر و جوه آر بعةوالجواب عن‌هذه 
الو جوه‌بوجوه 

و آما الفلاسفة - لا اعتقدت اللاحدة منهم آن استناد العالم الیه 
سبحانه نما هو علی طریق استناد العلول ای العلة - فقالوا بقدم العالم 
و ذلک کفر صرح . و احتجوا بوجوه : الثول : ان الاجسام و الجواهر 
لوکانت محدثة لکان تخصیص !حداثئها بالوقت العین بلامخصص. و هو 
محال . الوجه الثاني : ان کل حادث فله مادة . فالادة قدیمة‌د فعاً 
للتسلسل . و هي لاتخلو عن الصورة ۰ فالصورة أیضاً قديمة . فالجسم 
قدیم . و الوجه الثالث : الزمان قدیم و لا لکان عدمه قبل و جوده . 
قبلیته لاتتحقق الا بزمان . فیکون قبل وجود الزمان زمان مذا خلف » و 
الزمان مقدار الحركة. فتکون الحركة أیضاً قديمة ۰ و الحركة قائمة 
بالجسم . فیکون الجسم قدیماً . 

الوجه الرابع : (ن العالم لا جائز آن یکون محالاً , آو واجبا لذاته مما 
مو ظامر . فتعین آن یکون جائزاً . و علیه - فان وجد نی ال ما یلزم 
لوجوده - وجب وجود ه فیه لاستحالة تخلف العلول عن علته التامة » و 
ان لم یوجد لزم نقص الواجب و هو محال . کما لايخفي . و الجواب عن 
مذه الوجوه پوجوه . 

الجواب عن الوجه لول : بأن الخصص تعلق ابرادة القديمة 
باحداثه ی ذلک الوقت . فان قیل : تعلق ايرادة ازلية باحدائه نی ذلک 
الوقت یفتقر ای مرجح آخر . فانه یمکن تعلق ابرادة بایجاده في غیر ذلک 
الوقت ؛ لانه لو لم یکن تعلق ابرادة القديمة باحداثه ی غير ذلک الوقت 
لکان الواجب الوجود موجبا بالذات لا فاعلاً بالاختیار . و الکلام فیه کما 
في الول . فیلزم التسلسل .و آجیب بأن تعلق ابرادة القديمة بایجاده نی 
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ذلک الوقت واجب . فیستغی عن الرجع قوله : " لکان الواجب الوجود 
موجباً بالذات "۰ قلنا : لانسلم آنه لِذ لو کان تعلق چرادة واجبا یلزم آن 
یکون الّه سبحانه موجباً بالذات ۰ و انما یلزم ذلک لوکان واجباً بذاته 
سبحانه . و آما (ذا کان واجبا بالارادة فلا . فان قلت : تخصیص ۲احداث 
بالوقت العین یستدعی امتیاز ذلک الوقت عن سائر الوقات ۰ و هذا 
یقتضی آن تکون الاوقات موجودة قبل ذلک الحادث . أجیب بأن الاوقات 
الي یطلب فیها الترجیح معدومة . و لا تمایز بینها الا في الوهم . و نما 
یبتداً وجود الزمان مع آول وجود العالم . و لایمکن وقوع ابتداء سائر 
الوجودات قبل ابتداء وجود الزمان . فافهم و تأمل . و الجواب عن الوجه 
الثاني و عن الوجه الثالث : بأن مقدمات الوجهین غير مسلمة و لا مبرهنة 
و بضرورة العقل آن صحة الفناء علی الاعیان التجسام و الجواهر . 
متفرعة علی حدوثها . فان ثبت حدوئها ثبت صحه فنائها . و الا فلا . و 
الجواب عن الوجه الرابع : بأنه مبني علی آن العالم صادر عن الواجب 
بطریق التعلیل من غیرآن یکون له فیه اختیار. و هو نقص یستحیل علیه 
فلابد من الاختیار . و هو سابق بالضرورة علی العالم » فیثبت حدوثه . 

قالوا : مذا نی اختیار الحادث ال التوجه و صرف القدرة نحو القدور 
و التهیو للایجاد . و محال ذلک نی اختیار الواجب ورد بالنع . و انه 
یستحیل آن یکون له ااختیار ي ایجاد العالم مع کون وجوده مقارناً 
لوجوده بالضرورة ۰ و ارادة اللّه سبحانه الترجیح و التخصیص يعني آي 
وقت شاء یسبق اختیاره للیجاد . و لکن لایکون الایجاد الا في الوقت 
الذي شاءه فیه و لا شيء من تلک النقائص التي نی الحادث ههنا و بالّه 
التوقیق . 
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قال ابن تیمیة: الکتاب و السنة و الا جماع لم ینطق بآن ال جسام کلها 


محدت والردعلی هذاالقول المر جوح 


و آما قائد الحشوبة " آحمد بن تيمية " فقال ی " التأسیس": فمن 
العلوم آن الکتاب و الستة و الاجماع لم ینطق بأن اجسام کلها 
محدثة . و اللّه لیس بجسم . و لا قال ذلک (مام من آئمة السلمین . 
قلیس نی ترک هذا القول خروج عن الفطرة . و لا عن الشريعة. هذا 
کلامه بحروفه . آقول : . ان هذا من غرا ثبه لایوثق بها . و ان کان 
لقائلها الْامْ جید بالعلوم ۰ فان الثل مشهور نف العرب : ان لکل جودة 
کبوٌ . فلا علینا آن نسلم غرا تبه التي تضاد الشريعة اسلامية 
بمجرد حبه و اعتقاده . و الحاصل : آن القائلین بقدم العالم طائفتان 
لیس بین طوائف بني آدم آسخف احلاماً من کلتا الطائفتین . |حدا 
هما : الطبعیون و تسعمی الفلاسفة الدهرية العطلة . و هم القائلون 
بنفي الصانع الحکیم . و هم کما یقول الطهر القدس : آقل الناس 
عدداً و آفیلهم رآیاً و آشرهم حالا و آدفعهم منزلة یقولون بقدم آعیان 
العالم و اجسام و تولد النبات و الحیوان من الطبائع باختلاف الزمنة 
و ثانیتهما الجسمة و الشبهة و الحشوية علی اختلاف بینهم فیما 
یختلفونه نی اللّه سبحانه من السخافات و الحماقات ۰ و هم مشارکون 


لهولاء نی القول بجسم قدیم قدماً ذاتیّا . فافهم . 


اهر اه علیشرح الق تفه( ار ی روک سس 
........... و آما العراض فبعضها بالشاهدة کالحركة بعد السکون . و 
الضوء بعد الظلمة . و السواد بعد البیاض . و بعضها بالدلیل » و 
هو طربان العدم کما نی أضداد ذلک . فان القدم ینانی العدم ؛ لنش 
القدیم ان کان واجباً لذاته فظاهر . و الا لزم استناده الیه بطریق 
اایجاب اذ الصادر من الثيء بالقصد و اختیار یکون حادئاً 
بالضرورة . و الستند ال اللوجب القدیم قدیم و 


المر اتب ثلائةو تحتاجالی ثلاثةأدلة 

(( و آما عراض )) : يعني آما حدوث العراض . و اعلم : آننا ٍذا آردنا (ثبات 
الصانم للعالم نثبت آو لا حدوث العراض بدلیل . ثم نثبت حدوث النجرام بدلیل . ثم 
بعد (ثبات حدوث العراض و الجرام بالدلیل . نثبت آن للعالم صانعاً قادراً . فابلراتب 
ثلائة . و نحتاج ال ثلائة أدلة . فنقول نی الدلیل اول : العراض متغيرة و کل متغیر 
حادث فینتج : اعراض حادثة . ثم نقول نی الدلیل الثاني : اجرام ملازمة للاعراض 
الحادثة . و کل ما لازم الحادث حادث . ینتج : النجرام حادثة . ثم بعد آن نثبت حدوث 
عراض و الجرام نقول : العالم من آجرام و آعراض حادث . و کل حادث لابد له من 
محدث . لانه لو لم یکن للحادث محدث لزم ترجیح آحد المرین التساویین بلا سبب 
مرجح . و ذلک لأن المکن وجوده مساو لعدمه نی الواقع . فلوحدث بنفسه بدون 
محدث کان وجوده مرجحا علی عدمه بدون سبب مرجح . و ترجیح آحد المرین 
التساوبین تساویاً ذاتیّا بلا سبب باطل ؛ لا فیه من اجتماع الضدین و هما الساواة و 
الرججان . فبطل القدم : و مولم یکن للحادث محدث ثبت نقیضه . و مو آن للحادث 
محدثاً و مو الطلوب . 

(( فبعضها بالشاهدة )) : يعتي شومد تغیر ها من عدم ال وجود . و من وجود اٍل 
عدم (( کالحركة بعد السکون )) : يعني کوجود الحركة بعد السکون (( و الضوء بعد 
الظلمة )) : يعني کوجود الضوء بعد الظلمة . (( و السواد بعد البیاض )) : يعني 
کوجود السواد بعد البیاض . و قد آورد علی ظامر العبارة آن العدم لایشاهد . و 
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اللشاهدة |نما تتعلق باللوجود . و آجیب بان الشاهدة منصبة علی وجود الضد . فکأنه 
قال : لاْنه قد شوهد وجود ضد کل منهما الذي ینعدم کل منهما عنده . آو الراد 
بالشاهدة العلم . آي لانه قد علم العدم . و الحاصل : بعضهما حادثة بالشاهدة 
کالحركة الحادثة بعد السکون . و الضوء الاتی بعد الظلمة ۰ و السواد الحاصل بعد 
البیاض . و ساثر ما یشامد من آأحوال الأفلاک و العناصر و الحیوانات و النباتات و 
العادن . و هذا ما نی الاقاق . و یدرک تغیر بعضها بالشاهدة ی الأنفس مثل انقلاب 
النطفة علقهٌ ثم مضغهّ ثم لحماً و دماً . و (ذا ثبت وجوب الحدوث لبعض اعراض 
وجب آن یثبت لجمیعها التمائل . اذ ما ثبت لاأحد امثال یثبت لکلها . فتأمل . 

(( و بعضها بالدلیل . و هو طریان العدم کما نی أضداد ذلک )) : و أضداد ها 
السکون و الظلمة و البیاض يعني کالسکون ینعدم بالحركة . و الظلمة بعد الضوء . و 
البیاض بعد السواد . و انعدام البثيء یناني قدمه (( فان القدم ینانی العدم )) : ما ثبت 
قدمه استحال عدمه . فلوثبت القدم لاستحال علیه العدم . و العدم واقع ف الواقم . 


ماثبت قدمه امتنع عدمه و الر دعلیه و الجواب عنه 

آورد علیه آن الاعدام البژلية قديمة . و لم یستحل عدمها فیما لایزال لانعدامها 
بالوجود . کذا اعترض بعضهم . و مهو مبني علی ترادف اي و القدیم . آما علی 
اللشهور - من آن القدیم آخص من الازلي . لانه موجود لا ابتداء لوجوده . و ال ما لا 
ابتداء له وجودیّا کان آو عدمیّا - فلیست العدام قديمة ؛ حتی ترد . و یمکن آن یجاب 
علی تسلیم الترادف بأن ما هي عبارة عن الوجود . فلاتدخل العدام . و قد یقال : هذا 
لایرد أصلاً و لو علی القول بالترادف ؛ لأن آعدامنا الية باقية بحالها لم تنعدم 
بوجودنا . و الذي انعدم بوجود نا نما هو عدمنا فیما لایزال . و لم یقل آأحد : انه 
قدیم . فتأمل . (( لا القدیم ان کان واجباً لذاته فظامر)) : و ذلک لأن عدم الواجب 
الوجود مستحیل باتفاق جمیع العقلاء ( و الا)) : يعني و ان کان القدیم ممکنا (( لزم 
استناده )) : يعني افتقار و احتیاج ذلک القدم (( الیه )) : يعني ال الواجب الوجود 
بالذات (( بطریق آلایجاب )) : و معتاه آن یکون صدور العلول عن العلة بلا اختیار و بلا 
قدرة العلة علیه . کصدور الضوء عن الشمس و لحتراق (( اٍذ الصادر من الثيء 
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بالقصد و الاختیار یکون حادثاً )) : اذ بضرورة العقل آن القصد ای ایجاد البيء انما 
یکون في حال عدمه . فیجب آن یکون العدم سابقاً علی وجوده . فلایکون قدیماً (( و 
اللستند ال الوجب القدیم قدیم )) : يعني یکون دائم الوجود لایقبل العدم . و هذا 
بناءٌا علی آن الجائز الستند لعلة قديمة . قال الفلاسفة بقدمه لاستناده لعلته 
القديمة . و آما عند أمل الحق النافین لتاثبر العلة و الطبيعة فلایکون وجوده الا حادئاً . 


آقسام الفاعل بحسب التقدیر العقلي ثلاثة 

و آما آقسام الفاعل بحسب التقدیر العقلي فثلائة : فاعل بالاختیار . و هو : الذي 
یتأتی منه الفعل و الترک . و فاعل بالتعلیل . و مو: الذي یتأتی منه الفعل دون الترک . 
و لایتوقف فعله علی وجود الشرط . و علی انتفاء مانع . و فاعل بالطبع . و مو: الذي 
یتأتی منه الفعل دون الترک . و یتوقف فعله علی وجود الشرط و انتفاء الانع . و 
توضیحه : آن الایجاد علی طریق العلة و الایجاد علی الطبع و ان کانا مشترکین في عدم 
الاختیار فالایجاد علی طریق العلة لایتوقف علی وجود الشرط و علی انتفاء مانع ۰ و 
آلایجاد بطریق الطبع یتوقف علی ذلک . و لهذا یلزم اقتران العلة بمعلولها کتحرک 
ا(صبع مع الخاتم القي هي فیه مثلاً و لایلزم اقتران الطبيعة بمطبوعها کاٍحراق النار مع 
الحطب ؛ لانه قد لایحترق بالنار لوجود مانع و مو البلل فیه مثلاً . آو تخلف شرط 
کعدم مماسة النار له ۰ و مذا في حق الحادث . آما الباري سبحانه فلوکان فعله 
بالتعلیل آو بالطبع لزم قدم الفعل فیهما معاً لوجوب قدمه سبحانه . و اقتران الفعل 
حینئذ بوجوده . ما علی التعلیل فظاهر . و آما علی الطبع فلایصح آن یکون ثم مانع . 
و الا لزم آن یوجد الفعل آبداً ؛ لا ذلک الانع لایکون الا قدیماً . و القدیم لایکون الا 
قدیماً , و القدیم لاینعدم آبداً , و لایصح تأخیر الشرط مما یلزم علیه من التسلسل . 
فلهذا قلنا : اٍنه یلزم علی تقدیر التعلیل آو الطبع في حق الباري قدم العلول آو الطبوع 
و قد قام البرمان علی وجوب الحدوث لکل ما سواه . و علی وجوب القدم و البقاء له 
جل شأنه و عز سلطانه . فتعین أنه فاعل بمحض الاختیار . و بطل مذمب الفلاسفة و 
الطبایعین . 


اهر اه ی ضرح الق هلر ی وم سس 
......... ضرورة امتناع تخلف العلول عن العلة و آما الگعیان 
فلانها لا تخلو عن الحوادث . و کل ما لایخلو عن الحوادث 
فهو حادث . و آما القدمة الثول فلانها لاتخلو عن الحركة 
و السکون ۰ و هما حادثان . آما عدم الخلو عنهما ؛ فلن 
الجسم آو الجومر لایخلو عن الکون في حیز ۰ فان کان 
مسبوقاً بکون آخر في ذلک الحیز بعینه فهو ساکن ۰ و ان 
لم یکن مسبوقاً بکون آخر في ذلک الحیز بل في حیز آخر . 
فمتحرک . و مذا معنی قولهم : الحركة کونان نی آنین نی 
مکانین . و السکون کونان نی آنین نی مکان واحد فان قیل 
یجوز آن لایکون مسبوقاً بکون آخر اأصلاً کما نی آن 
الحدوث . فلایکون متحرکاً کما لایکون ساکناً . ی 


امتناع تخلف المعلو ل عن العلة و علیه د لیل دقیق 

(( ضرورة امتناع تخلف العلول عن العلة )) : لاأن القرر نی مقره آن العلة التامة 
كافية ی صدور العلول و ایجاده . فصدوره مرةٌ و تخلفه آخری تخصیص بلا مخصص 
و ترجیح بلا مرجح ۰ و هو محال . فالتخلف محال . و حاصل الدلیل : القدیم ما آن 
یکون واجباً بذاته . آو یستند ی الواجب بذاته بطریق التعلیل لا بالقصد و ااختیار ؛ 
لته لایکون الا نی الحادث علی ما تقدم فیه . فان کان واجباً بذاته فالنافات ظاهرة . 
و ان کان مستندا الیه علی طریق آویجاب یمتنع عدمه من حیث یلزم علیه تخلف 
العلول عن علته . و هي الواجب لذاته . و التخلف محال . و ما یقال من آنه یجوز آن 
یستند بشروط متعاقبة لا ٍل النهاية . ثم ینعدم بفقد ما مع آنه قدیم . و بشروط 


عدم حادث . و عند وجوده ینهعدم مردود ببرهان التطبیق الاتی . آما ۴ ول فظاهر . 
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و آما نی الثاني فلا عدم الحادث لابد آن یشرط بأمور لا نهاية لها ینقطع بعد مها . 


فيجري نی تلک المور البرمان آیضاً . فافهم فانه دقیق . 


و الدلیل الخضر علی حدوث الأعیان 

(( و آما عیان )) : يعني و ما حدوث الاعیان . آقول : خصر و الظهر نی 
البرمان آن نقول : لا خفاء آن العالم من السماوات و الارضین و ما فیهما و 
بیتهما آجرام ملازمة لعراض تقوم بها من حركة و سکون ؛ و غیر هما . و 
لنقتصر علی الحركة و السکون . فان معرفة لزوم ااجرام لهما ضرورية لکل 
عاقل . فنقول : لاشک نی وجوب الحدوث لکل واحد من الحركة و السکون اذ 
لوکان واحد منهما قدیما لا قیل آن ینعدم آأیداً أصلاً . لا ما ثبت قدمه 
استحال عدمه . و لا خفاء أُن کل واحد من السکون و الحركة قابل للعدم . 
لته قد شومد عدم کل واحد منهما بوجود ضده فی کثیر من الجرام . فلزم 
استواء اثجرام نی ذلک . و |ذا ثبت حدوئهما و استحال وجود هما نی ال لزم 
حدوث اثجرام و استحال وجود هما نی /رزل قطعاً ؛ لاستحالة انفکاکهما عن 
الحركة و السکون و بالجملة . فحدوث آحد التلازمین یستلزم حدوث الاخر . 

الأعیان محدثة بذواتهاو صفاتهاو البر هان علیه 

آقول : و من الوجوه الدالة علی آن العیان محدثة بذواتها و صفاتها مو الحجة 
الي اعتمد علیها آمل هذا الفن . و صورتها عند الشارح (( فلتها )) : يعني اعیان 

(( لاتخلو عن الحوادث و کل ما لایخلو عن الحوادث فهوحادث )) : و هذه الحجة 
مشتملة علی آربم دعاوی : و هي : |ثبات الحوادث . و امتناع خلو الجسم عنها . و 
وجوب سبق العدم علی مجموعها . و وجوب سبق العدم علی مایمتنع آن ینفک عما 
یجب آن یسبق علیه العدم . و الصغری مشتملة علی الدعوین الاولیین . و 
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الکبری مشتملة علی الثخریین (( و آما القدمة الولی )) : فظامرة بينة ۰ فان 
جتماع و الافتراق و الأوضاع حادثة . و الاعیان من الذوات لاتخلو عنها . و منها 
الحركة و السکون فقال : (( فلنها لاتخلو عن الحركة و السکون )) : و لایستریب 
عاقل قط فی ثبوت عراض من اْسقام و ۷۱ لام و الجوع و العطش و ساثر 
حول (( و هما حادثان )) : مما شومد من تعاقبهما و انقضائهما . و بما عرفت 
من برمان حدوث العراض آن الاعراض ظامرة لافتقار . و الافتقار دلیل الحدوث . 
و عراض قائمة بالأجسام . و |ذا ثبت حدوث الجسام ثبت حدوثها (( ما عدم 
الخلو عنهما )) : ٍذ الحركة علی التحقیق لها حصول لول نی مکان ثان ۰ و 
السکون حصول ثان ی مکان ول . و قال الشارح - قدس سره - : (( فلأن الجسم 
آو الجومر لایخلو عن الکون نی حیز ۰ فان کان مسبوقاً بکون آخر ني ذلک الحیز 
بعینه . فهو ساکن . و ان لم یکن مسبوقاً بکون آخر في ذلک الحیز ۰ بل في حیز 
آخر)) : يعني بل کان مسبوقاً یکون آخر . (( فمتحرک و هذا )) : يعني الذي ذکره 
من آمر الکونین في الحیز و الحیزین (( معنی قولهم : الحركة کونان نی آنین نی 
مکانین. و السکون کونان نی آنین ی مکان واحد )) : يعني آن الحركة هي الکون نی 
الحیز اللسبوق بکون آخر نی حیز آخر. و السکون ما لم یکن کذلک . 

(( فان قیل : )) : منع آو نقض علی عدم خلو الجسم و الجوهر عن أحد 
الضدین الذکورین . (( یجوز آن لایکون مسبوقاً بکون آخر أصلاً کما نی آن 
الحدوث )) : يعني لا ی ذلک الحیز . و لا نی حیز آخر . کما نف آن الحدوث 
((فلایکون متحرکاً کما لایکون ساکناً )) : يعني و (ذا لم یکن ذلک الکون الذکور 
مسبوقاً بکون آخر . فلایکون ذلک الجوهر نی آن الحدوث متحرکاً ؛ لْنه لابد ی 
الحركة من کونین في حیزین . کما لایکون ساکناً ؛ (ذ لابد في السکون من کونین 


ی حیز واحد . 
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........... قلنا : هذا النع لایضرنا طا فیه من تسلیم الدعی 
علی آن الکلام نی المجسام التی تعددت فیها الکوان و 
تجددت علیها اعصار و ادزمان . و آما حدوثهما فلاأتهما 
من الخعراض و هي غير باقیة و ی 

(( قلنا : مذا النع لایضرنا لا فیه من تسلیم الدعی علی آن الکلام في التجسام 
التي تعددت فیها اکوان و تجددت علیها اعصار النزمان )) : آقول : هذا السوال علی 
وجهین : آحد هما النع . و مذا رجحه الشارح . فعلی مذا یمکن عنه الجوابان علی 
قانون الناظرة . لول : آنه منم غبر مضر للمستدل ؛ لا فیه من تسلیم أصل الدعی . 
و مو حدوث الجسم و الجومر التنازع فیه . و الثاني : آن البحث نی الجسم لا مطلقا 
بل من حیث تعاقبت علیه الاکوان و تناوبت فیها الوان . فهو بهذا ااعتبار غیر خال 
عنهما . و اللدی عدم خلوکل جسم لا عدم خلوه عنهما بکل وجه . و نی کل آن و بکل 
اعتبار . و ثانیهما النقض و لیس فیه الا الجواب الثاني . فتدبر . (( و آما حدوثهما )) : 
يعني و آما ار الثاني من الامرین الذین لاید في الصغری منهما : و مو |ثبات حدوئهما و 
معناه الحركة و السکون حادثان لا محالة . آما ولا . (( فلنهما من اعراض ) : و قد 


ثبت حدوئها . و یضاً (( و هي غيرباقية )) : ني آن بعد آن . 


مذاهب الناس في امتناع بقاء الآعر اض و جواز ها 
مذا مبني علی مذمب الشیخ و آتباعه من محقق الشاعرة آن العرض لایبقی زمانین بل 
لا نی زمان نی آنبن . و انما یتومم البقاء بتجدد اشمثال . و قالت الفلاسفة و جمهور العتزلة 
ببقاء الشراض ما عدا الزمان و الحرکات و الصوات و ما یحذو حذوما من غیر القار . و 
ذمب آبوعلي الجبائي و آبوماشم و العلاف ای بقاء لوان و الطعوم و الروائح دون العلوم و 
دراکات و الاصوات و آنواع الکلام . و أدلة الذمبین التخرین مشروحة ی البسوطات . 


آدلةالأشاعرة علی امتناع بقاء الآعر اض والر دعلیها 
و احتح الشاعرة علی امتناع بقاء اخعراض پوجوه : الوجه ول آن البقاء صفة 
للذات الباق . فلو بقي العرض لکان له بقاء و مو عرض . فیلزم قیام العرض بالعرض. 
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الجواب عنه بوچهین : ول بمنع القدمتین يعني لانسلم آن البقاء عرض قائم 
بالعرض . و لانسلم آنه لایجوز قیام العرض بالعرض . و الثاني : بآن البقاء لیس عرضاً 
لأن العرض هو الوصف الوجودي و البقاء وصف سلي . فلایلزم علی بقاء العرض قیام 
العرض بالعرض . 

الوجه الثاني : ان البقاء عرض قانم بالذات الباي فلایقوم بالعرض. و الا یلزم 
قیام العرض بالعرض . و ٍذا لم یقم البقاء بالعرض لم یبق العرض. و الجواب عنه 
بوجوه : آما ولا فمنع کون البقاء عرضاً ؛ لته مر اعتباري . و الراد اللوجود نی العین . 
و آما انیاً فالنقض بالفرضية و القیام بالغیر و التحیز ني التبعية و الخلوقية و الحدوث 
و آمثالها ؛ فانها آعراض قائمة بالعرض . و آما ثالثاً فان البقاء نحو من الوجود باعتبار 
دوامه و وجود الثيء عين البُيء عندهم . لا قائم به . و آما رابعاً فان الطلوب بالقیام 
هو التحبز بالتبع ۰ فلانسلم آنه قائم بالعرض . بل کلا هما بالجوهر . و نما العرض 
واسطة القیام . و آما خامساً فاته لو سلم فلانسلم امتناع قیام العرض بالعرض . و 
الوجه الثالث : لو بقي - و من الجائر خلق مثله في الحالة الثانية اجماعاً - لزم اجتماع 
الثلین بلا امتیاز لاتحاد الوقت و الحل . و الجواب عنه بوجوه : آما أُولا فان خلق الثل 
مشروط باعدام الأول عنه . لاْن الجواز لیس مطلقاً |جماعاً . بل مرمونة بهذا الشرط. 
و آما انیا فانه منقوض بایجاد مثله ی الحالة الولی . فانه قادر علیه . فما هو جوابه 
فهو جوابنا . و آما ثالثاً فانه منقوض بایجاد مثل الجومرني الحالة الثانية فلزم امتناع 
بقاء الجومر آیضاً . و مو کما تری . و الوجه الرابع : آنه لو بقي امتنع زواله نی الحالة 
الثالثة و ما بعد ها ؛ لغنه لوکان زواله مقتضی ذاته امتنع وجوده آولا . لامتناع تخلف 
ما هو مقتضی ذاته عنها . و الجواب عنه : آنه مقتضی ذاته . يعني عدمه اللاحق تي الثالث 
فقط لا نی او . فلایلزم امتناعه نی لول و الثاني . بل وجوده فیهما ؛ لأن اللاحق 
مشروط بالوجود . و لایبعد آن یقال : لاعراض بأنها وجدت نی الزمان الأول بعد عدمها 
فهي ممکنة و الامکان لیس من عوارض الاهية . و الا جاز انقلاب المکن ممتنعا و هو 
باطل. بل هو من لوازمها . فتکون ممکتة بدا . فیجوز وجودها ی جمیع الشكنة . فافهم . 


الجواهرالبهيةعی شرح اند یه جر رل روع> سس 
.......... ولان ماهية الحركة با فیها من انتقال حال ال حال 
تقتضي السبوقية بالغیر . و اژلية تنافیها . و لأن کل حرکة 
فهي علی التقضي و عدم الاستقرار . و کل سکون . فهو جائز 
الزوال ؛ لن کل جسم فهو قابل للحركة بالضرورة . و قد 
عرفت آن ما یجوز عدمه یمتنع قدمه و آما القدمة الثانية 
فلاژن ما لایخلو عن الحادث لو ثبت نی ال لزم ثبوت الحادث 
نی ال ۰ و هو محال . و ههنا آبحاث : الول آنه لا دلیل علی 
انحصار اعیان نی الجواهر و الاجسام ی 


و آما ثانیاً : (( لْن ماهية الحركة )) : يعني التي هي کونان نی آنین في مکانین 
(( لا فیها من انتقال حال ای حال تقتضی السبوقية بالغیر و 0لية تنافیها )) : 
و حاصله : و لأن الحركة لا فیها من انتقال حال الی حال تقتضي السبوقية 
بالحال لول . و اژلية تنافیها . و آما ثالثا : (( و لش کل حركة فهي علی 
التقضي و عدم ااستقرار)) : و حاصله : ٍن طبعية الحركة مقتضاما الانقضاء 
و الفناء و عدم لاستقرار . و هو مناف للقدم القتضي للدوام و البقاء علی 
حالة واحدة . و حدوث السکون . آما ولا قلان السکون قابل للحركة بدلالة 
التماثل . و ما ثانیا (( و کل سکون فهو جانز الزوال ؛ لأن کل جسم فهو قابل 
للحرکة بالضرورة )) : يعني فهو جائز العدم . 


مایجوز عد مه یمتنع قدد مه و ماآور ده البعض علی هذاالاستد لال 
(( و قد عرفت )) : نی القدمة الاتفاقية بین الناس (( ان ما یجوز عدمه 
پشفتم فده )) 2 ققت ان تسام فتعتی من الط رکه و آلسکون العادتین نو 
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هو الدعی . و ما آورد بعض الناس علی هذا الاستدلال بأن جواز العدم 
لایستلزم سبق العدم ؛ بل یستلزم امکان سبق العدم . فهو مبني علی الغقلة 
عن مذه القدمة الاتفاقية : ما یجوز عدمه یمتنع قدمه . فان من سلمها یعلم 
آن ما جاز علیه العدم لایمکن آن یکون قدیماً فلایکون الا حادثاً فلزمه سبق 
العدم بالفعل لا مجرد امکان سبقه . ثم یورد بأن کون القدم يناني العدم 
لایتم به القصود . فان قدم الْمُيء لايناني امکان عدمه . و انما یناف وقوع 
عدمه ۰ فحینئد جاز آن یکون وجود السکون آمراً أزیّا مم کونه جائز العدم ؛ 
نظرً ی ذاته . قلت : لعل الراد بالامکان و الجواز مو ٩«مکان‏ نفس امري الذي 
لایلزم من فرض وقوعه محال ی الواقع . ۷ المکان الذاتي القید بجانب 
الوجود . و لا الاستعدادي و لا الوقوعي . فعلی هذا قدم الميء و ان لم یناف 
امکان عدمه امکاناً ذاتیّا فهو ینانی (مکان وقوعه امکاناً واقعیّا . فتدبر . 

(( و اما القدمة الثانية )) : و هي کبری القیاس . و هي : کل ما لایخلو عن 
الحوادث فهو حادث . فبديهية الثبوت (( فلان ما لایخلو عن الحادث لو ثبت 
في ال لزم ثبوت الحادث في ال )) : يعني اذ ما لایخلوعن الحوادث لوکان 
قدیما لزم قدم الحادث (( و مو محال . و مهنا )) : يعني في مقام أدلة اثبات 
حدوث العیان و العراض (( آبحاث )) : سوالات و اعتراضات . البحث نی اللغة 
طلب الشيء تحت التراب و غیره. و الفحص : طلب الشيء فی البحث . و کذا 
التفتیش . و ی العرف : اثبات النسبة الايجابية آو السلبية من الستدل 
بالدلائل ۰ و طلب اثباتها من السائل اظهاراً للحق و نفیا للباطل (( ول )) : 
البحث الول علی قوله : " و عیان جسام و جواهر " يعني آما ولا مما یطعن 
به الفلاسفة علی هذا الدلیل (( آنه لا دلیل علی انحصار العیان نی الجواهر و 
اخجسام )) : و هذا الدلیل آنه لایدل الا علی حدوث الثجرام و الجواهر . 


اهر اه ی شرح الق یه ور ی رو سس 
......... و آنه یمتنع وجود ممکن یقوم بذاته . و لایکون متحیزا 
آصلاً , کالعقول و النقوس الجردة التي یقول بها الفلاسفة 
و التخواب ان النی حنوت ما فنت وجوده من المکتات: »3 
هو العیان التحيزة و العراض رو 


و آما ثانیاً : (( و آنه یمتنع )) : يعني آنه لا دلیل علی آنه یمتنم (( وجود ممکن 
یقوم بذاته . و لایکون متحیزاً أصلاً . کالعقول و النفوس الجردة ال یقول بها 
الفلاسفة )) : فاٍنها آعیان الا آنها لیست بأجسام و لا جوامر فردة . 


قالت الحکما.: الجواهر الغائبةعن الحو اس آماان تکون موتر ةالخ 

قال الفلاسفة : الجوامر الغائبة عن الحواس الانسانية . ما آن تکون موْثرة نی 
التجسام . آو مديرة للتجسام . آو لاتکون موّثرة فیها و لا مدبرة لها . و النوع الأول : هي 
العقول السماوية و اللاً اعلی و حملة العرش ني لسان الشرع . و النوع الثاني : ینقسم 
ای علوية تدبر الجرام العلوية الفلكية . و هي النفوس الفلكية عند الحکماء . و 
املاتكة السماوية عند أمل الشرع و !ی سفلية تدبر عالم العناصر . و مي اما آن تکون 
مدبرة للبسائط الاربعة العنصربة : الهواء و الاء و النار و اارض و آنواع الکائنات . و 
مهم یسمون ملائكة الارض . و الیه آشارصاحب الوحي صلوات اللّه علیه و سلامه . و 
قال : "جاءتي ملک البحار و ملک الجبال و ملک ۱مطار و ملک الثرزاق " . و ما آن 
تکون مدبرة للأًشخاص الجزئية . و تسعی نفوساً آرضية کالنقوس الناطقة . و النوع 
الثالث : ینقسم ی خیر بالذات و هم الملانكة الکروبیون عند هل الشرع . و ای شریر 
بالذات و هم الشیاطين . و ای مستعد للخير و الشرو هم الجن . فظاهر کلام الحکماء 
آن الجن و الشیاطین هم النفوس البشربة الفارقة للابدان . لِن کانت شريرة کانت 
شديدة آلانجذاب لٍل ما یشاکلها من النفوس البشرية . فیتعلق ضربا من التعلق 
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بأبدانها و تعاونها علی فعال الشر . فذلک هو الشیطان ۰ و ٍن کانت خيرة کان الامر 
بالعکس . و آکثر التکلمین لا آنکروا الجواهر الجردة قالوا : اللائكة و الجن و الشیاطین 
آجسام لطيفة قادرة علی التشکل بأشکال مختلفة . و آوائل العتزلة آنکروما ؛ لانها ٍن 
کانت لطيفة وجب آن لاتکون قوية علی شيء من الافعال . و آن یفسد ترکیبها بأدنی 
سبب . و ان کانت کثيفة وجب آن نشامدما و الا لامکن آن یکون بحضرتنا جبال و 
لانراها . و الجواب عن هذا الشغب و الففلة : لم لایجوز آن تکون لطيفة بمعی عدم 
اللون . لا بمعنی رقة القوام . 

و لّن سلم آنها كثيفة لکن لانسلم آنه یجب آن نراما ؛ لا رقية الكثيفة عند 
الحضور غیر واجبة . و نقل عن العتزلة آنهم قالوا : اللاتكة و الجن و الشیاطین 
متحدون ی النوع و مختلفون باختلاف آفعالهم . آما الذین لایفعلون الا الخیر فهم 
اللاتكة . و آما الذین لایفعلون الا الشر فهم الشیاطین . و ما الذین یفعلون تارة الخیر 
و تارة الشر فهم الجن . و لذلک عد ابلیس تارة نی اللائنکة و تارة نی الجن . همذا تقسیم 
الجردات علی الوجه الذکور و احاطة العقل بها من طریق استدلال . لعلها من قبیل 
الحال . کما قال الّه سبحانه  :‏ و ما یعلم جنود ریک الا هو 4 !!! 

(( و الجواب )) : هذا جواب بتحریر الدعی (( آن اللدعی حدوث ما ثبت وجوده من 
اللمکنات )) : اللعبر عنها بالعالم ۰ و ذلک لأن الغرض (ثبات الصانع و صفاتة ۰ و من 
العلوم آن حدوث ما ثبت وجوده کافِ فیه (( و مو اعیان التحيزة و عراض )) : 
القائمة بها فلا شيء من العالم عندنا الا و هو متحبز بنفسه آو تابع نی تحبزه طتحبز 
بنفسه . و قد سبق آن حصر العالم في شیتین مذمب جمهور آمل السنة ۰ و آثبت 
الفلاسفة و الغزالي قسماً آخر غیر الجرام و اعراض لیس بمتحیز و لا قائم بمتحیز . و 
سموه بالجردات لتجردها عن الادة و عن الجرمية و العرضية . و ذلک کالعقول 
العشرة و النفوس التي هي ارواح . 


اهر اه ی شرح اقا یه رن ی و سس 
......... لگ آدلة وجود الجردات غير تامة علی مابین نی 
الطولات الثاني : ان ما ذکر . لایدل علی حدوث جمیع 
العراض ؛ اٍذ منها ما لایدرک بالشاهدة حدوثه و لا حدوث 
آضداده . کالأعراض القائمة بالسماوات من لضواء و 
ااشکان:و امد ادات و الخواب ان هد ا:غ معل. بالف ی < 
ان حدوث العیان یستدعی حدوث العراض ضرورة آنها لاتقوم 
الا بها . الثالث : آن الزل لیس عبارة عن حالة مخصوصة . ی 


(( لجْن أدلة وجود الجردات )) : يعني نی فن الفلسفة (( غير تامة علی ما 
آقوال لا مدلول لها الا تخیّلهم . و ما بینوه لها من الدلائل ۰ کلها آومام و 


خیالات . فلایعترض بها . 


قالت الحکما. : المبدالفیاض هو الو اجب الو جود و آنه واحدمن 


کل الجهات 

یقولون : ان البدء الفیاض هو الواجب الوجود لکونه واحدا من کل 
الجهات . لم یصدر عنه غیر شيء واحد . و یستحیل آن یصدر عنه غیره علی 
قاعدتهم الشهورة : الواحد لایصدر عنه الا واحد . و سموه العقل الکول . ثم 
هذا باعتبار جهالة الوجود و الوجوب بالغیر. و الامکان : یصدر عنه آشیاء ثلائة 
عقل ثان و نقس و جسم . و مکذا العقول العشرة . ثم عن العاشر تصدر 
العناصر اربعة : النار و الهواء و الاء و الارض . و منها تکونت الوالید الثلائة : 


العادن و التباتات و الحیوانات ۰ و کد سبقی شذر منها ۰ و آومی من آدلتهم 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


علیها قول البعض : ان عدم وجود دلیل علی سيء لایستلزم عدمه في نفس 
الشر . و کیف لا ! و مو يودي ای آن کل ما اخترعه الذهن حق . و له ثبوت نی 
نفس المر و ان کان من الخیالات . و لم یدل دلیل علی وجوده ۰ و لیس هنا 
باکثر ضعفاً من قول خر من التکلمین : نها لو وجدت لشارکت الواجب 
الوجود نف التجرد. فیحتاج لٍل فصل یمیز عنها . فیلزم الترکیب ی حقیقته ؛ لد 
لیست الشاركة نی آمر ذاتي حق یحتاج ال فصل مقوم ممیز . بل لو سلم 
فالتمیز بالعرض . فتامل . 

(( الثاني )) : و هو الرد علی قوله : و آما اهراض فبعضها بالشاهدة و 
بعضها بالدلیل (( ان ما ذکر . لایدل علی حدوث جمیع الامراض ؛ اذ منها ما 
یدرک بالشاهدة حدوثه و لا حدوث آضداده . کالاعراض القائمة بالسماوات 
من الاضواء )) : من الفلاک و الکواکب (( و اخشکال و الامتدادات )) : يعني آن 
الطلوب منها اثبات حدوث العالم بجمیع آجزانه . فلابد من اثبات حدوث 
جمیع العراض . و الدلیل السابق لایوفي بذلک ؛ لانها تما انتهض علی (ثبات 
حدوث ما شوهد حدوثه و ادراک عدمه ۰ و الحاصل : آن الدلیل لایتم الا نی 
العرض الشاهد (( و الجواب آن هذا غیر مخل بالغرض لان حدوث الغیان 
یستدعی حدوث العراض ضرورة آنها لاتقوم الا بها )) : لته ٍذا ثبت حدوث 
عیان بحدوثها . یثبت حدوث بقية عراض ؛ اذ لاقیام لها غیر ما . و الا قلو 
کانت قدیمة وجد الحال بدون ابلحل . فاذا حدئثت السماوات وجب القول 
بحدوث عراض القائمة بها . سواء شاهدناه آو لم نشاهده . 

(( و الثالث )) : و هو الرد علی قوله : فلأن ما لایخلو عن الحوادث لو ثبت 
نی ال یلزم ثبوت الحادث نی ال . (( آن الزل لیس عبارة عن حالة 


اهر اه ی ضرق یه رل ی و6 سس 
ای ون یلزم من وجود الجسم فیها وجود الحوادث فیها بل هو 
عبارة عن عدم الأولية آو عن استمرار الوجود في آأزمنة مقدرة غیر 
متناهية ی جانب الاضي و معنی آزلية الحرکات الحادثة آنه ما من 
حرکة الا و قبلها حركة آخری لا ای بداية و هذا هو مذهب 
نما الکلام ی الحركة الطلقة هم وت 


(( حتی یلزم من وجود الجسم )) : الفروض عدم خلوه عن الحوادث . (( فیها )) : 
يعني ی مذه الحالة اللخصوصة العلومة (( وجود الحوادث فیها )) : يعني التي لایخلو 
عنها الجسم و حاصله : آنه لانسلم آن ما لایخلو عن الحوادث لو ثبت نی الاژل یلزم 
ثبوت الحوادث نی ال . و انما یلزم ذلک لوکان ال عبارة عن حالة مخصوصة و 
وقت معلوم ثابت ی الواقع یلزم من وجود الجسم نی تلک الحالة وجود الحوادث فیها 
و لیس کک . (( بل هو عبارة عن عدم الأولية و عن استمرار الوجود في آزمنة مقدرة 
غبر متنامية في جانب الاضي )) : و آزلية الحادث بهذا العنی غیر محال . و لقائل آن 
یقول : لو کان الازل عبارة عن عدم الثولية آو عن استمرار الوجود لم یصح اطلاقه علی 
الحرکات الحادثة‌والحرکات الفلكية . فکیف یقولون بأزلیتها و قدمها ؟ فأجاب عنه 
بآن الژلية مهنا بمعنی آخرفقال : (( و معنی آزلية الحرکات الحادثة آنه مامن حركة )) : 
تحدث في موضوعها الذي هو الفلک . ( الا و قبلها )) : يعني قبل هذه الحركة . (( رکة 
آخری لا ال بداية )) : فالحرکات آزلية من حیث آنه لا آول لهاحادثة من حیث آن کل 
حركة مسبوقة بعدمها و للسبوقية تناني الية . 

(( و مذا مو مذمب القلاسفة و هم یسلمون آنه لا شيء عن جزئیات الحركة 
بقدیم و نما الکلام في الحركة الطلقة )) : . و هي قديمة آزلية عندهم . و لقائل آن 
یقول : لانسلم آن ما یخلو عن الحوادث فهو حادث و کیف یجوز ذلک ۷ تری آن 
الحركة الطلقة لاتخلو عن الحرکات الجزئية مع آن الحركة الطلقة لیست بحادثة ؟ 
فأجاب عنه بقوله : 
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........ و الجواب آنه لا و جود للمطلق الا نی ضمن الجزئي 
فلایتصور قدم الطلق مع حدوث کل من الجزئیات . الرابع : 
آنه لو کان کل جسم نی حیز لزم عدم تناهي الجسام لثن 
الحیز هو السطح الباطن من الحاوي الماس للسطح الظاهر 
من الحوي و الجواب آن الحیز عند التکلمین هو الفراغ 
التوهم الذي یشغله الجسم و تنفذ فیه آبعاده ی وج 


(( و الجواب أنه لا وجود للمطلق الا في ضمن الجزئي فلایتصور قدم الطلق مع 
حدوث کل من الجزئیات )) : حاصله : آن الحركة الطلقة لو کانت قديمة موجودة نی 
ال لزم آن یکون الثيء من جزنياته ألیاً قدیماً اذ لاتحقق للكلي الا في ضمن 
الجزئیات و اللازم باطل بالاتفاق و الوفاق . (( و الرابع :)) : و هو الرد علی قوله الجسم 
و الجومر لایخلو عن الکون في الحیز (( آنه لو کان کل جسم في حیز لزم عدم تناهي 
الجسام . لان الحیز هو السطح الباطن من الحاوي )) : . هذا علی مذهب الشائین . (( 
الماس للسطح الظاهر من الجسم الحوي )) : و حاصله : (ُذا فرضنا آن کل جسم لابد 
آن یکون نی حبز فلابد آن یکون ذلک الحاوي محوبا و الحاوي له کذلک : و لاينتهي ای 
حاوي لیس بمحوي ؛ لش الفروض آن ذلک الحاوي جسم فلابد له من حیز . فلوکان 
لکل جسم حبزلزم عدم تنامي الجسام . و یلزم منه آن یکون فیما وراء قلک الأفلاک 
حاوي مماس لفلک الأفلاک . و لیس کذلک بل فیما وراءه عدم محض و اللازم باطل لا 
بعاد و جسام کلها متناهية . و مذا ثبت بالبرامین فلایلزم حدوث جمیع الاجسام . 

(( و الجواب آن الحيز عند التکلمین هو الفراغ التوهم الذي یشغله الجسم و 
تنفذ فیه آبعاده )) : و حاصله : آن الحذور انما یلزم من جعل الحیز سطحا باطنا من 
الجسم و هو ظامر فان الفراغ لیس بجسم و لا مستلزم له فلم ینتقض الدلیل علی 
حدوث جمیع الاعیان . 
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المکان هو السطح الباطن عند المعلم الأول و البعد المجرد عند 
آفلا طون‌وهذه النسبة خطاأفاحش 

ثم الکان لیس بجزء للمتمکن و لا حالا فیه . لا الجسم یسکن نی الکان و 
ینتقل بالحركة عن الکان و الیه . و کل ما مو کذلک لایکون جزأً للجسم و لا حالا فیه. 
لژ جزء الجسم التمکن و الحال فیه ینتقل بانتقاله و الکان لاینتقل بانتقال التمکن . 
فیکون الکان خارجاً من التمکن و هو السطح الباطن عند العلم الأول . و البعد الجرد 
عن الادة الوجود الذي ینفذ فیه الجسم عند شیخه و موّدبه " آفلاطون " و البعد 
الجرد اللفروض عند أمل هذا الفن . قال الشارح الجدید للتجرید : ان " آفلاطون " و 
من تابعه من الحکماء الاشراقیین ذمبوا ای آن الکان بعد مجرد عن الادة . و یجب ان 
یکون جومراً لقيامه بذاته و توارد المکنات علیه مع بقاء شخصه فکأنه جومر متوسط 
بین العالین آعني الجواهر الجردة التي لاتقبل الاشارة الحسية . و الجسام الي هي 
جوامر كثيفة و مکذا نی کثیر من الکتب الكلامية و الکتب الفلسفية للمتأخرین . و آما 
الشیخ الرئیس فقد یعلم من تحریره آن آفلاطون ما کان قائلا بالبعد الجرد بل کان 
ینفیه و الشیخ و مو آعلی و آرفع فلقوله اعتبار . " فان القول ما قال حزام " . قال 
نظام اللک نی " شرح الاشارات " حکی الشیخ عن آفلاطون نی الفصل الثانی من سابعة 
الهیات الشفاء ": آنه لیس یجوز آن یکون بعد قائم لا في مادة لانه اما آن یکون متناهیا 
آو غیر متناه و الثاني باطل لك وجود بعد غير متناه محال و (ذا کان متناهیا فانحصاره 
ی حد محدود و شکل مقدرلیس الا لانفصال عرض له من الخارج لا لنفس طبعية . و 
لن ینفصل الصورة الا مادتها فتکون مفارقة و غیر مفارقة هذا کلامه . و قال " السید الباقر 
الراماد " ی القبسات: البعد الفطور الکان الجرد قد آبطله آفلاطون بالبرامین قد نقل 
عنه ذلک نی الشفاء شارحا الاشارات امام الشککین() و خاتم الحققین نقلاعنه ثم 


() امام أمل السنةالامام فخرالدین الرازي. 


(۲) مام الرافضة‌وقدوةالشیعة‌نصیرالدین الطوسی. 
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ینسب فربق من هولاء الختلفین اثباته الیه و کذلک الامتداد الزماتي اللجرد عن الادة 


والایر اد الخامس علی هذاالاستد لا ل ماآور ده ابن قیم في النونية 
والرد علیه 

آقول : و دیراد الخامس ما آورده ابن قیم نی " النونية " علی 
مذاالاستدلال ؛ لك هذا دلیل علی (ثبات حدوث العالم . و ابن قیم و شیخه 
الفوقاني قائلان بقدم العالم . قال ابن قیم : هذا الدلیل هو الذي آرداهم ما 
زال مر الناس معتدلا ای آن دار نی الأوراق فرقعت لوازمه قواعد الایمان و 
ترکوا حق الادلة و مي في القرآن و دلیلهم لم یات به الّه و لا رسوله بل حدث 
علی لسان جهم و حزبه . 

آقول : فیرد هذا الردي آن القول بان الجسم لایخلو عن حادث نی 
«حتیاج علی حدوث العالم و انشاءه ال محدث واجب الوجود منزه عن 
الجسمية و الجسمانیات و هو حجة اللّه سبحانه التي آتاها ابراهیم الخلیل مهما 
تقولت و مذت نی ذلک و قدا عترف بتلک الحجة مثل ابن حزم مع کونه ظاهریاً 
فما لابن قیم الناظم لایتابعه ی ذلک و هو یتابعه ی شواذه الباطلة فلعل ابن 
قیم اتخذه قدوة نی الباطل دون الحق و قدصرح ابن القیم ی مذا القام نی 
النونية بقبائح . منها : امکان التسلسل نی جانب الاضي الفضي ال قدم 
العالم و زئیته و مذا کفر بواح و منها نسبة آکابر علماء الشريعة ال التلبیس و 
منها نسية ذلک ال القرآن و السنة و آنه لم يجيء آثر ینص علی العدم القدم و 
قد جاء کان اللّه و لا شيء معه . انظر العاقل الفاضل لٍلی مذه الاأباطیل یعرق 
منها جبین الدهر و هذه کلهامن قلة علمه و قلة دینه و قلة حیائه و کثرة جهله 


و النّه جل جلاله ینتقم منه بهذه ال"کاذیب نعوذ بالئه من الضلال . 
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ی و لا ثبت آن العالم محدث و معلوم آن الحدث لابد له من 


محدث ضرورة امتناع ترجح آحد طرنی المکن من غیر مرحج ثبت 
آن له محدثا و الحدث للعالم مو اللّه تعالی آي الذات الواجب 


الوجود الذي یکون وجوده من ذاته ی و ها 


البحث في و جوب اعتقادانه سبحانه 
آحدت العالم کله 
قال الّه سبحانه : « هو اللّه الذي خلق السماوات و الارض و ما بینهما 4 
قال الشارح : (( و لا ثبت )) : يعني بالنصوص السمعية القطعية و بالبرامین 
العقلية اليقينية . (( آن العالم محدث )) : يعني الخارج من العدم ال الوجود 
(( و معلوم )) : يعني بضرورة العقل (( آن الحدث لابد له من محدث )) : يعني 
اللوجد من کتم العدم . 
امتناع تر جی حآحد طر في الممکن من غیر مر جح قالوا: هذه 
مفد مه بد یهیة 
(( ضرورة امتناع ترجح آحد طرفی المکن )) : يعتي الوجود و العدم و 
القدار الخصوص و مقابله و الکان اللخصوص و مقابله و الصفة الخصوصة 
و مقابلها و الجهة الخصوصة و مقابلها . (( من غیر مرجح )) : يعني آن المکن 
وجوده مسا و لعدمه في تفس اهر فلو حدث بنفسه بدون محدث کان وجوده 
مرجحا علی عدمه بدون سبب مرجح و ترجیح آحد امرین التساوبین تساویا 
ذاتیا بلاسبب باطل ؛ لا فیه من اجتماع الضدین و هما الساواة و الرجحان 
الستلزم لاجتماع النقیضین لان الرجحان یستلزم اللامساواة ۰ و الساواة 
تستلزم اللارجحان فاذا اجتمع الرجحان و الساواة اجتمع مساواة و لا مساواة 
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و رجحان و لا رجحان و هذا باطل بالضرورة . و لهذا قالوا : هذه مقدمة بديهية 
قد جزم بیداهتها جمیع طوائف العقلاء من اللیین و غیر هم . قالوا : و (ن 
فتشت البهائم وجدتها قد آشربت نی مدارکها هذا العلم علی وجه یناسبها 
آلیس آنها (ذا سمعت حس قدم آو قعقعة سلاح آو عصا أذعنت بتحقق 
فواعلها و تنفرت فرقا منها ۰ فلو لا آنها آذعنت بأن وجود المکن لابد من 
موجد لا آذعنت بذلک . ثم آنه يبتني علیه ما هو مفتاح العارف و رأس العلوم 
آعنی (ثبات الحق تبارک و تعای . و اعلم : آن ما ذکره الصنف من آن اللازم 
علی تقدیر کون العالم حادثا لا لسبب اجتماع الرجحان و الساواة ميني علی آن 
الوجود و العدم بالتظر ال ذات المکن سیان و هو أحد القولین . و قیل : ان 
العدم آوی به لعدم احتیاجه لسبب بخلاف الوجود فانه یحتاج لسبب . و ما 
لایحتاج الثيء الیه لسبب آول به مما یحتاج لسبب . و علی هذا القول فاللازم 
علی تقدیر حدوث العالم لنفسه ترجیح الرجوح بلاسبب و مو آولی في الاستحالة 
من ترجیح آحد المرین التساوین بلاسبب فافهم . (( ثبت آن له محدئا )) : 
موجداً جاعلاً صانعا خالقا فاعلا بالاختیار . 


رد صاحب العبقات علی صد ر الشر يعة 

قال صاحب() " العبقات " نقداً علی صدر الشریعة صاحب " التوضیح " : و 
من تکلف له بعض الاتربدية مدعیا آن (ثبات الواجب الوجود لایتوقف علی 
تلک القدمة من آن لنا آن نقول : ان ابلوجود اما موجود بنفسه آو موجود 
بغیره . و الثاني : یحتاج ای الول قطعا للتسلسل و هو الواجب فلایخقی وهنه 
لٍذ ینقلع آساسه باستفسار معنی الوجود بنفسه . فانه لِن أرادبه ما یکون ذاته 
مقتضی الوجوده فالحصر ممنوع لخروج المکن الوجود بلا موجد من 
القسمین . و ان آرادبه ما لایکون وجوده من غیره فلایتم التقریب اٍذ هو آعم 


()آحدأذکیاء العالم العلامةالشهید|سماعیل بن عبدالغی حفیدالشیخ الحجهول الّه. 
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من الواجب و المکن الوجود بلاموجد فلابد من التعرض #بطال وجود المکن 
بلاموجد و تلک هي القدمة التي آعرض عنها فهل مذا الاکرعلی فر . أقول : و 
(ذا استبان بهذا الدلیل حدوث العالم لزم افتقاره ٍل محدث الواجب الوجود . 
لته لم یکن له محدث بل حدث بنفسه لزم اجتماع آمرین متنافیتن و هما 
الاستواء و الرجحان بلا مرجح . لان وجود کل فرد من آفراد العالم مساو 
لعدمه و زمان وجوده مساو لغیره من الازمنة و مقداره اللخصوص مساو لسائثر 
القادیر و مکانه الذي اختص به مساو لسائر المکنة و الجهة الخصوصة 
مساوية لساثر الجهات و الصفة الخصوصءة مساوبة لساثر الصفات . فهذه 
آنواع کل واحد منها فیه آفزان متساویان . فلوحدث آحد هما بنفسه پلا 
محدث واجب الوجود لترجح علی مقابله مع آنه مساوله آو قبول کل جرم لهما 
علی حد سواء فقد لزم آن لو وجد شيء من العالم بنقسه بلا موجد لزم 
اجتماع الاستواء و الرجحان التنافیین و ذلک محال ۰ فاذن لو لا الباري 
سبحانه الذي خص کل فرد من آفراد العالم بما اختص به ها وجد شيء من 
العالم فسبحان من آقصح بوجوب وجوده و وجوب افتقار الکائنات کلها الیه . 
هذا غاية تحقیق الکلام نی مذا القام . (( و اللحدث للعالم هو الّه تعال )) : يعني 
انا |ذا ادعونا آن العالم محدث فلابد آن تعلم آن العالم ما هو . قال " الامام 
الفخر" نی " اربعین " : قال التکلمون : العالم کل موجود سوی الله تعای . 


المو جود علی قسمین 
و تحقیق الکلام : آن تقول : اللوجود علی قسمین . و ذلک لان الوجود اما 
آن یکون من حیث مهو هو غیر قابل للعدم البتة . و اما آن یکون من حیث هو 
هو قابلا للعدم . فالوجود الذي تکون حقيیقته من حیث هي هي غير قابلة 
للعدم . فهو السعی بالواجب الوجود لذاته و هو اللّه سبحانه و تعالی . و آما 
الوجود الذي تکون حقیقته من حیث هي هي قابلة للعدم فهو السی بممکن 
الوجود لذاته و هو بحسب القسمة العقلية علی ثلائة أقسام : التحیز و الحال 
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نی التحیز و الذي لایکون متحیزاً و لا حالا نی التحیز و التفصیل نی محله . (( آي 
الذات الواجب الوجود )) : و انما لم یقل آي الواجب الوجود لأن سم الجلالة 
نما معناه الذات التعالي لا الفهوم و سم العظم علم للفرد الذي موخالق 
العالم جل و علا (( الذي یکون وجوده )) : يعني وجود الواجب الوجود . (( من 


ذاته )) : يعني یکون الذات مقتضی الوجوده . 


الو اجب مااقتضی ذاته و جوده و تحقیق هذاالمشام 

قالواجب ما اقتضی ذاته وجوده نص به ی " الواقف " و شرحه للشریف. 
و قد عبر عنه بکون الذات علة تامة لوجوده و هو الشهور عند الجمهور من آن 
وجود الواجب زائد علی ذاته صرح به " الحقق الدواني " في شرح العقائد 
العضدية و الستفاد من حکمة العین و اختاره صاحب الصحائف و الیه ذهب 
"مام الفخر " في العلوم العقلية و الشرعية . و استدلوا بأن ضرورة الوجود 
ثابتة بسسب الذات فالوجوب الذاتي هو ضرورة الوجود باقتضاء الذات . و 
قال بعض الناس : لن الوجوب بالذات تحقق الحقيقة بذاتها فالواجب بذاته 
ما یجب آن یتحقق حقیقته بلا مدخل الغیر نص به نی " تعدیل العلوم " و 
شرحه لصدر الشریعة و قد عبر عنه بکون الذات عین الوجود بمعنی آنه کان 
وجوداً خاصاً قائما بذاته قال " الحقق الدواني ": هذا مذهب محققي التکلمین . 
و استدلوا بأن ما قد آجمع علیه الاجماع من آن الذات الواجب ما لایتصور نی 
العقل عدمه یوجب آن الذات الواجب لایسبقه و لایلحقه العدم حتماً . و ذلک 
مع القطع بکون الوجود عین الذات في ذات الواجب یوجب تفسیر وجوب 
الوجود بتحقق الذات بذاتها و ی آنفسها . و الجواب عن مذهب الجمهور : آنه: 
ما ثبت آن الوجود غير زائد علی الذات بل عینه لایتصور فیه الاقتضاء و ان 
الْمُيء ما لم یکن موجودٌ! لایتصور فیه الاقتضاء و انه لو کانت الاهية علة 
لوجودها لزم تقدم وجودها علی ایجادها فتأمل . 
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(( و لایحتاج ال شيء آصلا)) : يعني لا نی ذاته ولا نی وجوده ولا نی صفاته ولا نی 
آفعاله . ٍذ معنی الالومية استغناء الاله عن کل ماسواه و افتقار کل ماعداه الیه . 


معنی لاله !۷ الله 
فمعنی لا له الا الّه : لا مستغني عن کل ما سواه و مفتقرا الیه کل ما عداه الا 
له تعالی . و استغنائه عن کل ماسواه هو یوجب له الوجود و القدم و البقاء و الخالفة 
للحوادث و القیام بالنفس و التئزه عن النقائض . و یدخل في ذلک وجوب السمع له 
تعالی و البصر و الکلام ؛ اٍذ لولم تجب له تعای مذه الصفات لکان محتاجا ای ابلحدث 
آو اللحل آو من یدفع عته النقائض فافهم . 


البحث في و جوب اعتقادآن حقیقة البار ي سبحانه لیست معروفة 
اعلم آن مهنا بحثین : البحث الاول نی معرفة ذاته سبحانه و البحث الثاني نی 
|ثبات وجوده سبحانه . و الشارح - روح اللّه روحه - لم یتعرض بعرفة ذاته و حقیقته . 
نعم ذکر آدلة وجوده و برامین تحققه . 


الیحت الأول : معر فة ذات البار ی اما بالبداهة آو بالنظر و 
۱ معر باری امابال+ 


منوهما باطل 

آقول : معرفة ذاته مذمب الفلاسفة و آرباب الزمد و التقوی . و مذاهب الحققین 
من أمل السنة : آن الطاقة البشربة لاتفي بمعرفة ذاته لأن معرفة ذاته اما بالبدامة آو 
بالنظر و کل منهما باطل . آما اثول : فلأن ذاته غیر متصور بالبدامة بالاتفاق و آما 
الثاني : فان العرفة الستفادة من النظر ما بالحد و ما بالرسم و کل منهما باطل . آما 
الحد فلان ذاته غير قابل للتحدید لآن الحد نما یمکن لرکب و الترکیب منتف عنه ۰ و 
لذلک لا سأل فرعون موسی علیه السلام عن حقیقته حیث قال : « و مارب العالین 4 
فان السوال ب " ما " نما هو سوال عن الحقيقة . آجاب موسی علیه السلام بذکر 
خواصه و صفاته حیث قال : # رب السموات و ارض و ما بینهما 4 تنبیهاً علی آن 
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حقيقة ذاته لاتعلم الا بذکر مقوماته و لا مقوم له : اذ لا ترکیب فیه و لم یتنبه فرعون 
له لجهله و غفلته فلهذا قال لن حوله : آ۷ تستمعون انی سالت حقیقته فأجاب بذکر 
خواصه و صفاته . فلم یکن الجواب مطابقاً للسوال فلم یتعرض موسی علیه السلام 
لبیان غلطه و جهله فذکر صفات آبین . فقال : ۵ ربکم و رب آباتکم الولین 4 لیتنبه 
فرعون عن غلطه و جهله فلم یتنبه و نسبه ای الجنون ۰ قال اللّه سبحانه : حكاية عن 
فرعون قال : « |ٍن رسولکم الذي ارسل الیکم لجنون 4 تنفیراً لهم عن الاصفاء لقالة 
موسی علیه السلام خوفا آن یتبعوه فبین موسی علیه السلام صفات آبین و آشارای آن 
السوّال عن حقیقته لیس دب العقلاء حیث قال : # رب الشرق و الغرب و ما بینهما 
ان کنتم تعقلون 4 . 

و آما الرسم فلایفید الحقيقة و آن حقائق صفات اللّه سبحانه غیر معلومة لنا و 
علی تقدیر آن تکون معلومة لنا فالعلم بالصفة لایستلزم العلم بحقيقة الوصوف و 
قال آکثر آمل هذا الفن ۰ نها معلومة للناس نی الدنیا و استدلوا بأن الناس مکلفون 
بالعلم بوحدانية وجوب وجوده و ربوبیته و ذلک متوقف علی العلم بحقیقته . و آلزموا 
علی الفلاسفة بأن حقيقة الّه مو الوجود الجرد و مو معلوم عند هم بالبداهة . و 
الحق آن مذا الزام لیس بلازم فان حقيقة سبحانه عند الفلاسفة مو الوجود الخاص 
و الوجود العلوم هو الوجود الطلق العارض لوجود الخاص : و لایلزم من العلم 
بالعارض العلم بالعروض : و استدلالهم فهو آیضاً خطاً فاحش . آجاب عنه الجلال 
الحلي و غیره من املحققین بمنع التوقف علی العلم به في الحقیقه و انما یتوقف علی 
العلم به بوجه و وصف و مو آنه سبحانه یعلم بصفاته کما آجاب به موسی - علیه 
السلام - فالحق الحقیق نی معرفة حقيقة ذاته و أصل مامیته ما قال الفلاسفة و 


آرباب الزمد و الحقمون من الشیاخ . آن العبد اذا عجزعن معرفة حقيقة نفسه فعن 
معرفة حقيقة الحق من باب آولی . و ما طلب الحق سبحانه عن الخلق الا العلم 
بوجوده و آلومیته و ربوبیته . و آما الحقيقة و سنخ الاهية فلا . و ٍذا کان لکابر 
یقولون " سبحانک ما عرفناک حق معرفتک " فکیف بغیر هم ؟! فالحق سبحانه مباتن 
لخلقه في سائر الراتب و مو من وراء معلومات جمیم الخلق فتدبر و لاتکن من المترین . 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


..... اذ لو کان جائز الوجود 


(( ذ لو کان جائز الوجود )) : يعني محدث للعالم لو کان جائز الوجود . 


البحث التّاني في البر هان علی و جودو اجب الو جود 

آقول : البحث الثاني ی البرمان علی وجود الواجب الوجود و یدل علیه 
وجهان أحد هما باعتبار الحدوث و هو مناط الاحتیاج ال العلة عند جمهور 
احشاعرة . و التخر باعتبار الامکان و هو مناط لاحتیاج ال العلة عند الفلاسفة. 
و بیان الاول : آنه لاشک نی وجود حادث و کل حادث ممکن لته لو لم یکن کل 
حادث ممکنا لم یکن معدوما تارة و موجوداً خری و اللازم ظاهر الفساد ؛ فان 
کل حادث یکون موجوداً بعدما لم یکن في کون معدوماً ثم صار موجوداً 
فبالضرورة یکون معدوما تارة موجوداً آخری . بیان اللازمة : آنه اذا لم یکن 
ممکنا یکون واجیا لذاته و ممتنعا لذاته ضرورة انحصار کل مفهوم نی آنه 
ممکن آو واجب آو ممتنع علی سبیل الاتفصال الحقيقي : فاذا انتفي واحد من 
الثلائة تعین آحد الخبرین ؛ و اذا کان واجباً یکون دائما موجودّا لْن الوجود |ذا 
کان واجیاً لایقبل لانتفاء بحال لا سابقا و لا لا حقا یلزمه وجوب القدم و 
البقاء و ذلک لان القدم نقي العدم السابق و البقاء نفي العدم اللاحق ؛ و |ذا 
کان ممتنعا یکون دائما معدوما و الا یلزم الانقلاب . و (ُذا کان دائما موجودا آو 
دائما معدوماً لم یکن معدوماً تارة و موجوداً آخری . فثبت أن کل حادث ممکن 
و کل ممکن له سبب موجود بالضرورة و ذلک السبب الوجود یجب آن یکون 
واجبا لذاته او منتهیا ال الواجب لذاته لاستحالة الدور و التسلسل فتأمل » و 
لاتکن من الغاقلین . 


الجواهراهة ی شرح ماد ی ار 6 سس 
....... لکان من جملة العالم فلم یصلح محدثا للعالم و مبداً له مع 
ان العالم اسم لجمیع ما یصلح علما علی وجود مبدء له و قربب 
من مذا ما یقال ان مبدء المکنات بأسرها لا بد آن یکون واجبا اذ 
لو کان ممکتا لکان من جملة المکتات فلم یکن مبداً لها 7 


(( لکان من جملة العالم فلم یصلح محدثا للعالم )) : شارة ای مذمب آمل الحق 
من استناد کل الحدثات ی الّه سبحانه ابتداً (( و میداً له )) : ٍیماء ٍل مذمب 
الفلاسفة من استناد المکنات بعضها ال بعض . و حاصله : آنه لو کان جائز الوجود 
لم یصلح آن یکون صانعا للعالم علی کلا الذهبین . بقی شيء آخر و هو آأنه قد وقم 
خلاف ی جهة احتیاج العالم ای الفاعل ۰ فقیل : العالم محتاج لل فاعل من جهة 
حدوثه ( آي وجوده بعد عدمه ) و قیل : من جهة امکانه و تساوی طرفیه فیحتاج لن 
یرجح آحد هما علی تخر و قیل : من جهة حدوثه و امکانه . فكيفية الاستدلال علی 
وجود الصانع علی لول : آن تقول : العالم حادث و کل حادث لابد له من محدث . و 
علی الثاني تقول : العالم ممکن . و کل ممکن لا بد له من صانع یرجح آحد طرفیه . و 
علی الثالث تقول : العالم حادث ممکن . و کل ما مو کذلک لابد له من صانع (( مع آن 
العالم اسم لجمیع ما یصلح علماً )) : يعني علامة دالة (( علی وجود مبدء له )) : فلو 
کان محدث للعالم من جملة العالم لکان علامة دالة علی وجود نفسه و مذا محال 
بأول العقل . 

(([ و قریب من مذا )) : يعي من قولنا ٍذ لو کان جائز الوجود لکان من جملة 
العالم . (( ما یقال )) : اشارة ای الوجه الثاني باعتبار الامکان (( ان مبدء المکنات 
بأسر ها )) : يعني بتمامها بحیث لایغیب شيء منها . (( لا بد آن یکون واجبا )) : و ذلک 
لْنه لا شک نی وجود موجود فذلک الوجود اما واجب آو ممکن ضرورة اتحصار 
الوجود فیهما فان کان ذلک الوجود واجبا فهو الطلوب (( اٍذ لو کان ممکنا)) : يعني و 
ٍن کان ذلک الوجود ممکناً (( لکان من جملة المکنات )) : فله سبب موجود واجب 
الوجود ابتداء آو بواسطة و الا یلزم الدور و التسلسل (( فلم یکن مبدءا لها )) : يعني 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


للممکنات ؛ اٍذ الثيء یمتنم آن یکون علة لنفسه و نما کان مذا قربباً لا سبق لش 
القصود واحد و ان اختلف الاعتبارات و العبارات . 


هذه البر اهین و آمثالها تو جب العلم بو جود الر ب الو اجب بنفسه و الر د 
علی بعض الناس 

فهذه البرامین و آمثالها کل منها یوجب العلم بوجود الرب الواجب بنقسه . و 
الطرق تتنوع تارة بتنوع أصل الدلیل . و تارة بزيادة مقدمات ما فیه يستغني عنها 
خرون . فهذا یستدل بالامکان و هذا بالحدوث و هذا بالایات و هذا یستدل بحدوث 
الذات و هذا بحدوث الصفات . و صارکل طائفة‌من النظارتسلک طربقا ال (ثبات 
معرفته . و یظن() من یظن آنه لا طریق الا تلک و مذا غلط محض . فمن آین للانسان 
آنه لایمکن العرفة الا بهذا الطریق ؟ فان مذا نفي عام لایعلم بالضرورة فلا بد من 
دلیل و لیس مع الناني دلیل یدل علی هذا النفي . 


الفطرة السلیمة الا نسانية شهدت بضر ور تها بصان علیم وقادر حکیم 

و |ٍذا دربت مذا فاعلم آن الفطرة السليمة الانسانية شهدت بضرورة فطرتها و 
بدامة فکرتها بصانع علیم و قادر حکیم . فان عامة الناس ی جمیع أقطار الارض دعت 
آنفسهم ی الاعتراف بآن لهم خالقا من غیر معلم و لا اثبات حجة عند هم و لا 
اصطلاح وقع بین کافتهم . فانهم استغنوا بشهادة آنفسهم علی عم الغلب بالخالق 
و بحدوث نوادر و عجائب شامدوما نی الافاق و ني آنفسهم فکانت نفوسهم شهدت 
بالاله الحق و یشیرون ال الصانع و ان اختلفت طرائقهم و عللهم و یعلمون بفطرتهما 
فتقار مور الفتقرة ای ما یبقیها کما یعلمون افتقارما ای ما یحدثها و پنشتها . و 
لذلک لم یأت التبیاء لیعلموا الخلق وجود الصانع و نما توا لیدعوا الی 


() الشیخ الرئیس والامام الفخروالشیخ القتول ولامدی واتباعهم سلکوا ني اثبات الواجب 
الوجود طربقة الاستدلال وعظموها وظن من ظن منهم انها اشرف الطرق وانه لا طریق آلاوهو 


یفتقر الیها وذلک غلط بل بقة یوجب اثبات واجب الوجود بلا ردب فافهم.منه رح . 
یفتقر ! هی یو 2 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


التوحید و مهنا یتبین لک آن ما تنازع فیه طائفة من النظار و مو آن علة 
4سفتقار ال الصانع هل هو الحدوث آو مکان آو مجموعهما لایحتاج الیه . و 
ان قال قائل : فلتي شيء سلک آمل التصول طربق ااستدلال علی هذا ؟ و 
الجواب : نما سلکوا ذلک قطعا اللطماع التي تسربت ال ذلک مثل الاستدلال 
بامکان المکنات علی مرجح و نحو ذلک . و الافهم یعلمون آن ما شاهدت به 
الفطرة قرب ای الحق و آسرع تعقلا لْن المکن الخارج و الحادث الدال علی 
محدث موجد موقوفان علی النظر الصحیح و تلک داعية ضروربة من الناظر . 
قال بعض ابشیاخ : و آنا آقول ما شهد به الحدوث آو دل علیه الامکان بعد 
تقویم القدمات دون ماشهدت به الفطرة الانسانية و ذلک ان کل مخلوق نق 
نفسه و ذاته مفتقر ال مدبر و خالق و هو منتهی مطلب الحاجات و یفزع الیه ی 
الشدائد و الهمات . فان احتیاج نقفسه آوضح من احتیاج المکن الخارج ال 
الواجب و الحادث ال الحدث . و عن هذا العنی کانت تعریفات الحق سبحانه 
نی التفزیل علی هذا النهاج قال الباري سبحانه : « آف الّه شک 4 و قال  :‏ و 
لان سألتهم من خلق السفوات و اارض لیقولن خلقهن العزیز العلیم 4 . 

و انهم غفلوا عن هذه الفطرة ف السراء فلا شک انهم یلوذون الیها ی 
الضراء . قال اللّه سبحانه : # و !ذا مسکم الضر ی البحر ضل من تدعون الا 
ایاه » و العجب ! رأی آعرابي مرة ثعلبا بال علی صنم کان یعبده فتاب و قال : 


وب ییول الثعلبان براأسه لقد ضل من بالت علیه الثعالب 


برأت من الصنام و الشرک کله و آیقنت آن اللّه لا شک غالب 


فهذه مقالات التکلمین . و آما مذامب الصوفية الصافية فهي واسعة جداً . 


و بالثه التوفیق . 


الجواهراليهية ی رح فاد اه( رن کر« وروت سس 
.......... وقد یتوهم آن هذا دلیل علی وجود الصانع من غبر افتقار 
ی ابطال التسلسل و لیس کذلک بل هو اشارة ای آحد آدلة بطلان 
التسلسل و هو آنه لو ترتب سلسة المکنات لا ال نهاية لاحتاجت 
ٍلی علة و هي لایجوز آن یکون نفسها 9[ 


(( و قد یتومم )) : يعني آن التومم قد تومم من غفلته و جهله و غباوته (( آن 
مذا )) : يعني آن مذین الوجهین (( دلیل علی وجود الصانع من غیر افتقار ٍل ابطال 
التسلسل )) : و من عادة الفلاسفة ابطال التسلسل عند [ثبات وجود الصانع بحیث 
یجعل بطلان التسلسل احدی مقدمات الدلیل . 


آقول: لم یذ کر الشیخ الر ئیس ولا غیر ه من الحذاق في |ثبات و اجب 
الو جود قطع اندور و قطع التسلسل 
أقول : لم یذکر " الشیخ الرئیس " و لا غیره من الحذاق نی |ثبات واجب الوجود 
قطع الدور و قطع التسلسل . و بضرورة العقل : آن القدمة (ذا کانت معلومة مثل 
علمنا بأن الحدث لابد له من محدث بل مثل علمنا آن هذا الحدث لا بد له من 
محدث کان العلم بها کافیا ني الطلوب . و ان ما یرد علی !مور العلومة هو من جنس 
شبهة السوفسطائية التي لیس لها حد محدود و لا عد معدود فوجب علی الشارح عدم 
الجواب . و لکنه آجاب عن مذا التوهم بقوله : (( و لیس کذلک )) : يعني آن هذا 
التومم خطاً فاحش . (( بل هو اشارة ای آحد آدلة بطلان التسلسل )) : و لا لم یذکر 
فیه بطلان التسلسل صریحا فتوهم ما تومم . (( و هو )) : يعني أحد آدلة بطلان 
التسلسل (( و آنه لو ترتب سلسلة المکنات لا ای نهاية لاحتاجت )) : يعني السلسلة 
بتمامها . ( ی علة )) : مستقلة لکون السلسلة ممكنة و ان کانت غیر متنامية . (( و 
هي)) : العلة الستقلة . (( لایجوز آن تکون نفسها )) : يعني نفس سلسلة المکنات . 


الجواهراهة ی شرح اسف( روک سس 
و لا تفکیها استحاله کون الشیء غله اققیته و اعلله: بل 
خارجا عنها فیکون واجبا فتنقطع السلسلة و من مشهور 90دلة 
برمان التطبیق و هو ان نفرض من العلول التخیر و 


(( ولا بعضها )) : و الیه آشار بقوله لکان من جملة العالم و بقوله لکان من جملة 
المکنات (( لاستحالة کون الثيء علة نفسه )) : لاْن العلة متقدمة علی العلول و تقدم 
النُيء علی نفسه محال . هذا ذا کان علة مجموع السلسلة نهي مجموع السلسلة (( و 
لعلله )) : مذا اذا کان بعض المکنات علة للبعض خر و البعض خر علة لذلک 
البعض فیکون علة لعلله (( بل خارجا عنها )) : يعني السلسلة (( فیکون واجبا فتنقطع 
السلسلة )) : و هو الطلوب . 


تو ضیی البر هان بالطف و جه 

و توضیح البرمان : آن مجموع المکنات الترتبة التسلسلة ای غیر النهاية محتاج 
ای کل واحد منها . فیکون ممکنا محتاجا ای سبب و ذلک السبب لیس نفس ابلجموع 
لامتناع کون الْبُيء سیب نفسه . و الا لزم تقدم النّيء علی نفسه و لا الداخل نی 
الجموع لآن الداخل نی الجموع . لایکون علة نفسه و لا لعلله فیکون سبب الجموع 
خارجا عن الجموع . فیکون کل واحد من أجزاء الجموع ممتنع الحصول بدون ذلک 
السبب الخارج عنه و الا فیکون بعضها مستغنیا عن المر الخارج فلایکون الخارج 
وحده علة للمجموع بل مع علة ذلک البعض الستغني عن المر الخارج هذا خلف . 
فبضرورة العقل : لایکون ذلک المر الخارج عن مجموع المکنات التسلسلة الترتبة ال 
غير النهاية ممکنا بل واجبا لذاته فتنقطع به السلسلة فیلزم تنامیا لسلسلة علی تقدیر 
لاتناهیها فیکون لاتناهی السلسلة محالا فان ما یلزم من فرض وقوعه عدمه یکون 
وقوعه محللا . 

(( و من مشهور الادلة )) : يعني الادلة علی بطلان التسلسل ۰ (( برمان التطبیق و 
هو)) : يعي برمان التطبیق (( لن نفرض )) : سلسلة المکنات مترتبة معلولة علی علة. 
(( من العلول الخیر )) : و مو ما لایکون علة لثيء آصلا. 


الجواهراهة ی شرح اد ی ار روک سس 
......... ای غير النهاية جملة و ما قبله بواحد مثلا لل غبر النهاية 
جملة آخری ثم نطبق الجملتین بأن نجعل لول من الجملة لول 
بازاء ول من الجملة الثانية و الثاني بالثاني و ملم جرا فان کان 
بازاء کل واحد من الولی واحد من الثانية کان الناقص کالزائد و هو 
محال و ان لم یکن فقد وجد نی وی ما لایوجد بازائه ثيء نی 
الثانية فتنقطع الثانية و تناعي و یلزم منه تناهي الاو لانها لاتزید 
علی الثانية الا بقدر متناه در هک و 


(( ی غير النهاية جملة و ما قبله )) : . يعني ثم نفرض من العلول الاخير (( بواحد 
مثلا )) : بمرتبة واحدة ( بحادث واحد ) لیکون الجملة الثانية أنقص من الجملة الاول 
بذلک الواحد (( ای غر النهاية جملة آخری )) : و توضیحه : آنه لو تسلسل العلل ال 
غیر النهاية فلنفرض جملتین احداهما من معلول معین و الخری من العلول الذي قبله 
و تسلسلنا ای غیر النهاية . (( ثم نطبق الجملتین )) : من الطرف التناعي (( بن نجعل 
ول )) : الجزء الاول (( من الجملة !لول بازاء !ول )) : بمقابلة لول (( من الجملة 
الثانية و الثاني بالثاني و هلم جراً )) : و الثالث بالثالث و الرابع بالرابع فَلْیْسحَبْ ال 
آخره . (( فان کان بازاء کل واحد من الاو واحد من الثانية )) : يعني فان اشتملت 
الثانية الاولی من الطرف التناهي (( کان الناقص )) : يعني الجملة الثانية ۰ (( کالزائد )): 
يعني الجملة الژول (( و هو محال )) : لانه یکون الناقص مساوبا للزائد فلایکون 
الناقص ناقصا و الزائد زائدا و مو باطل کما لایخفی . (( و ان لم یکن )) : يعني و ان لم 
تستغرق الثانية الجملة الاو بالتطبیق علی الوجه الذکور ۰ (( فقد وجد ی الاو شيء 
ما لایوجد بازائه شيء ی الثانية . فتنقطع الثانية و تتنامی )) : يعني پلزم انقطاع 
الجملة الثانية فیلزم تنامیها ۰ (( و یلزم منه )) : من تناعی الجملة الثانية . (( تناهي 
وی )) : يعني الجملة الولی تزید علیها بمرتبة فتکون أیضاً متنامية ۰ (( لأنها لاتزید 
علی الثانية الا بقدر متناه )) : لان الفروض مهو مذا . 


اهر اه ی شرح اقا انس جر ی 7 زک سس 
...و الزائد علی التناهی بقدر متناه یکون متناهیا 
بالضرورة و هذا التطبیق انما یمکن فیما دخل تحت الوجود 
دون ما هو وهعي محض فانه ینقطع بانقطاع الوهم فلایرد 
التقخ بم‌اکب الغدد بان تطیق جملتان احد هما امن الواحد 
لا ای نهاية و الثانية من الاثنین لا ال نهاية و لا بمعلومات اللّه 
تعالی و مقدوراته فان الولی آکثر من الثانية 1 


(( و الزائد علی التناهي بقدر متناه یکون متناهیا بالضرورة )) : و قد فرضنا هما 
غبر متنامیین هذا خلف . و قد آورد التأخرون علی مذه الادلة أسئلة سوفسطائية و 
سائرها ترمات و خرافات یضیعون بها الوقات فتأمل و لاتغفل . 

و لا کان لقائل آن یقول : آن البرمان فاسد فانه بجمیع مقدماته جارفي مراتب 
العداد و معلومات اللّه سبحانه و مقدوراته مع آن الطلوب - و مو التناهي - غبر ثابت ؛ 
لا کل واحد من مراتب العداد و العلومات و القدورات غیر متناه فلایتم البرمان ؟ 
فأجاب عنه بقوله : (( و مذا التطبیق )) : اللعی : آن مذا التطبیق الذي وقم الاستدلال 
به (( نما یکون فیما دخل تحت الوجود )) : و العنی : انما یعتبر بین !مور الضبوطة 
اللوجودة الواقعية الستغنية ی وجودما عن التعقل و ااعتبار و اللحاظ سواء کانت 
مجتمعة نی الوجود کما نی العلل و العلومات الرتبة و غبر مجتمعة کما نی الحرکات 
السماوية عند طائفة . (( دون ما هو ومعي محض فانه ینقطع بانقطاع الومم )) : و 
اللعنی لایعتبر آن یکون بین مور العدمية الوممية الحضة لانقطاعها نی التطبیق 
بانقطاع الومم و ذمابها فیه باعتباره . و الومم عاجز عن ملاحظة تلک الامور العدمية 
الغیر التناهية فتنقطع تلک الامور بانقطاعه عن تطبیقها فلایکون فیها مساغ بخلاف 
مور الحققة الواقعية الوجودة الخارجية حیث یفرض العقل التطبیق فیهاعلی 
الوجه الطلوب . و (ُذا تحقق ذلک . (( فلایرد النقض )) : علی البرمان (( بمراتب العدد 
بآن تطبق جملتان |حداهما من الواحد لا ای نهاية و الثانية من لاثنین لا ال نهاية و لا 
بمعلومات الّه تعالی و مقدوراته فان الولی )) : يعني معلومات اللّه سبحانه (( آکثر من 
الثانية )) : يعني مقدورات الّه سبحانه . 


اهر اه علیضرح الما تفه جر وم سس 
....... مع لا تنامیهما و ذلک لأن معنی لاتناعي الاعداد و اللعلومات و 
القدورات آنها لاتنتهي ای حد لایتصور فوقه آخرلا بمعنی آن ما لا 
نهاية له یدخل نی الوجود فانه محال ی 3 


(( مع لا تنامیهما )) : معلومات الّه و مقدوراته ۰ لا کل ما هو مقدور اللّه 
سبحانه فهو معلومه و لیس العکس . لان جمیع المتنعات و الواجبات معلوماته و 
لیس بمقدوراته . 

قال ابن حزم في الفصل : صن قال : لا یو صف اللّه بالقد ر 5 علی المحال 
جعل قدر ته متناهية و هذا کفر مجر دو الر دعلی جهله 

و ما قال الحافظ ابن حزم ی الفصل() : من قال : لایوصف الّه سبحانه بالقدرة 
علی الحال فقد جعل قدرته متناهیة و جعل قوته منقطعة محدودة . و هذا کفر مجرد 
ففاسد و مذا لیس بکفر نی ميء . و لم یعلم هذا الرجل من شغبه و غفلته ان القدرة 
لو تعلق بالستحیلات و بالواجبات لزم قلب الحقائق يعني قلب الواد الثلائة . فلم 
یکن الواجب واجبا ولم یکن المتنع ممتنعا بل ممکنا فأاي شغب آشنع من شغبه . 


والتحقیق الحقیق 

و التحقیق : آنما لم تتعلق القدرة و ارادة بالواجب و الستحیل لان القدرة و 
الارادة با کانتا صفتین موّثرتین - و من لازم اثر آن یکون موجوداً بعد عدم - لزم آن ما 
لایقبل العدم آصلا کالواجب لایقبل ان یکون اثراً لهما و الا لزم تحصیل الحاصل . و 
ما لایقبل الوجود أصلا کالستحیل لایقبل أیضا آن یکون آثر الهما و الا لزم قلب 
الحقائق برجوع الستحیل عین الجاتر . فلاقصورأصلا في عدم القدرة و الرادة 
القدیمتین بالواجب و الستحیل بل لو تعلقتا بهما لزم حینئذ القصور لانه یلزم علی 
هذ! التقدیر الفاسد آن یجوز تعلقهما باعدام آنفسهما بل و باعدام الذات العلی و 
باثبات االومية لن لایقبلها من الحوادث و سلبها عمن تجب له و هو الباري سبحانه . 


(,) و مو کتاب الفصل نی اللل و التحل یرد فیه علی سائر الفرق من الیهود و النصاری و اللجوس 
و الفلاسفة و العتزلة و اغلب حظه و تشنیعه فیه علی الاشاعرة و الماتربدية أئمة السنة . منه ... 
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و آي نقص و فساد آعظم من مذا . و بالجملة فذلک التقدیر الفاسد يوّدي ای تخلیط 
عظیم لایبقی معه ثيء من الایمان و لا شيء من العقلیات أصلا و لخفاء هذا العی 
علی بعض ۱غبیاء من البتدعة صرح بنقیض ذلک . 
قال ابن حزم في الملل و النحل: انه تعالی قادر آن یتخذ و لدآوالر د علی 
هذاالباطل 
قال ابن حزم في اطلل و النحل : اٍنه تعالی قادر آن یتخذ ولدا اذ لو لم یقدر علیه 
لکان عاجزا . فانظر العاقل السلم ای اختلال عقل مذا البتدع کیف غفل عما یلزم 
علی مذه القالة الشنيعة من اللوازم() التي لاتدخل تحت و هم . و کیف فاته آن 
العجز |نما یکون لو کان القصور جاء من ناحية القدرة بأن کان ذلک امرمن متعلقات 
القدرة و لم تتعلق به ! و آما (ذا کان عدم تعلقها بأمر لکونه لیس من متعلقاتها 
فقصورما عن تعلقها به لیس عجزاً . آما (ذا کان لعدم تعلق القدرة فلایتومم عاقل آن 
مذا عجز. نعوذ باللله من الضلال . 
(( و ذلک )) : يعني عدم ورود النقض ( لك معنی لاتناهي العداد و اللعلومات و 
القدورات آنها لاتنتهي ای حد لایتصور فوقه آخرلا بمعنی آن ما لا نهاية له یدخل نی 
الوجود فانه محال )) : فقولنا : داد غير متناهية لیس کقولنا المکنات الوجودة 
غير متناهية ؛ لث الأول معناه : آن ما من عدد الا و یتصور فوقه عدد و مو صادق . و 
الثاني معناه : آن ما دخل تحت الوجود الخارجي من الکائنات لا نهاية له و مو کاذب 
يعي آن عدم التناعي له معنیان الاول : عدم الوقوف علی حد بل کلما وجد فرد و 
انعدم عقبه غيره کما نی نعیم الجنة فانه کلما وجد فرد و انعدم آعقبه غیره و ما وجد 
بالفعل منها فهو متناه . و الثاني : عدم حصر آشیاء موجودة نی الخارج کما نی کمالات 
له الوجودية فانها لاتتناهي بمعفی آنها لاتتحصر . و بالعبارة الفلسفية آن لفظ 


() مثل جواز تعلق القدرة بعدمها و بعدم الذات العلی و ثبوت الومية لن لایقبلها من 


الحوادث و سلبها عن اللّه سبحانه . 
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اللاتناهي یطلق بالاشتراک اللفظي علی اللا تناهي اللا تقضي و علی اللا تناهي الکمي و 
هما طبیعتان مختلفتان مختلفة الاثار و لول : جائز واقع و الثاني : محال 
ممتنع فقوله لاأن معنی لا تنامي العداد ی آخره فیه تحقیق و ایضاح لقوله 
سابقا و هذا التطبق فافهم . و باللّه التوفیق . 


البحث في و جوب اعتقا دآن خالق العالم 
واحداحدمنفرد 
قال اللّه سبحانه : # قل انما مو اله واحد 4 و قال : ۶ ان الهکم لواحد ‏ 
و قال : « قل مو اللّه [حد 4 . 


الواحدانية علی ثلاتةآوجه و کلها و اجبة للباري سبحانه 

ثم ان الوحدانية تشمل علی ثلائة آوجه : وحدانية الذات و وحدانية 
الصفات و وحدانية الأفعال و کلها واجبة للباري سبحانه و کل من الوجهین 
خولین ینقسم (ل قسمین . فوحدانية الذات تنفي الترکیب نی ذاته و تنفي 
التعدد بأن یکون ثم ذات آخر قدیم له من صفات الالوهية ما لذات الباري عز 
و جل . و وحدانية الصفات تنفي اتصاف الذات العلي بقدرتین و لرادتین ال 
آخر الصفات السبع و تنفي وجود صفة تشبه صفته ی ذات غیر ذاتهه حادثة . 
و وحدانية الأفعال تنفي آن یکون ثم اختراع لکل ما سوی الباري نی فعل من 
فعال بل جمیع الکائنات حادثة قد عمها العجز الضروري الدائم عن ایجاد 
آثر ما و الباري هو النفرد باختراعها وحده بلاواسطة و ما ینسب منها یی غیره 
علی وجه یظهر منه التأثیر فهو موول . |ذا علمت هذا فاعلم . آن الدلیل الاتی 
الذي ذکره الشارح انما یصلح بحسب الظاهر لاثبات الوحدة نی الذات انفصالا 
یمعی نفي آن یکون معه شریک ممائل له نی آلومیته و وجوب وجوده آن کل 


من له عقل یعرف آن اللّه عزو جل واحد لا شریک له و لا نظیر له . 
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الضرق في ز مان ابر اهیم الخلیل ر اجعة | لی صنفین 

آقول قبل الخوص في الطلوب : ان أصحاب للاثنین و سائر الفرق 
الجوسية یقال له الدین الاکبر و اللة العظی ؛ اذ کانت دعوة الانبیاء بعد 
ابراهیم الخلیل ثم تکن ی العموم کالدعوة الخليلية و لم یثبت لها من القوة و 
الشوكة مثل اللة الحنفية . اِذ کانت ملوک العجم کلها علی ملة ابراهیم الخلیل 
و جمیع من کان نف زمان کل واحد من الرعایا نی البلاد علی آدیان ملوکهم و کان 
ملوکهم مرجع هو موبد موبذان يعني آعلم العلماء و أقدم الحکماء لایصدرون 
عن آمره و لایرجعون الا ال رأیه و یعظمونه تعظیم السلاطین لخلفاء الوقت . و 
کانت الفرق نی زمان ابرامیم الخلیل راجعة ای صنفین : آحدهما الصابئة و 
ثانیهما الحنفاء ۰ فالصابنة کانت تقول : انا نحتاج ی معرفة اللّه سبحانه و 
معرفة طاعته و آوامره و أحکامه ال متوسط و لکن ذلک التوسط یجب آن 
یکون روحانیا لا جسمانیا و ذلک لزکاء الروحانیات و طهارتها و قربها من رب 
اثریاب و الجسماني بشر مثلنا یأکل مما تأکل و یشرب مما نشرب یما ثلنا نی 
الادة و الصورة . قالوا : ( و لّن آطعتم بشراً مثلکم انکم (ٍذا لخاسرون ‏ ۰ و 
الحنفاء کانت تقول : انا تحتاج نی العرفة و الطاعة ال متوسط من جنس 
البشر یکون درجته في الطهارة و العصمة و الحکمة فوق الروحانیات یمائلنا من 
حیث البشرية و یمایزنا من حیث الروحانية فیلتقی الوحي بطرف الروحانية و 
يلقي ای نوع اانسان بطرف البشرية و ذلک قوله عزو جل : « قل انما آنا بشر 
مثلکم یوج الي 4 و قوله سبحانه : # قل سبحان ربی مل کنت الا بشراً رسولاً 4 . 


الصائبة افتر قت فر قتین و کان الخلیل مکلفا بابطال المذهبین 
ثم دا لم یتطرق للصائبة لا قتصار علی الروحانیات البحتة و التقرب الیها 
بأعیانها و التلقي منها بذواتها فزعت طائفة ای میاکلها و هي السیارات السبع و 
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بعض الثوابت . فصابنة الروم مفزعها السیارات و صائبة الهند مفزعها 
الثوابت . و ریما نزلوا عن الهیاکل ال ال"شخاص التي لاتسمع ولاتبصر و لاتغني 
عن الانسان شینا . و الفرقة الولی : هم عبدة الکواکب و کانوا یسمونها آرباب 
آلهة و النّه سبحانه مو رب الذریاب و اله الالهة . و منهم من جعل الشمس اله 
4لهة و رب اریاب فکانوا یتقریون ای الهیا کل تقربا الی الروحانیات و یتقربون 
ٍل الروحانیات تقربا ال اللّه سبحانه لاعتقاد هم بأن الهیاکل آبدان الروحانیات 
و نسبتها ای الروحانیات نسبة أجسادنا اي آرواحنا فهم الاحیاء الناطقون بحياة 
الروحانیات و هي تتصرف نی آبدانها تدبیراً و تصریفاً و تحربصا . 

و الفرقة الثانية : هم عبدة الصنام فقالوا : لِذا کان لا بد من متوسط یتوسل به 
و شفیع یتشفع الیه و الروحانیات و ان کانت هي الوسائل لکنا |ٍذا لم نرما بالابصار و 
لم نخاطبهم بالألسن لم یتحقق التقرب الیها الا بهیاکلها و لکن الهیاکگ قد تری نی 
وقت و لا تری في وقت لأن لها طلوعاً و آفولا و ظهوراً باللیل و خفاء بالنهار قلم بصف 
لنا التقرب بها و التوجه لیها . فلا بد لنا من صور و آشخاص موجودة قائمة منصوبة 
نصب آعیننا فنکلف علیها و نتوسل بها ای الهیاکل فنقرب بها ای الروحانیات و نتقرب 
بالروحانیات ال الّه سبحانه فنعبدهم لیقربونا ای الّه زلفی ۰ فاتخذوا أصناما 
آشخاصاً و تضرعوا بدعائها و عزموا بعزائمها و سألوا حاجتهم منها و مذا الذي آخبر 
التنزیل عن الفرقتین بأنهم عبدة الکواکب اٍذ قالوا بآلهتنا و صحاب الاشخاص هم 
عبدة الکوثان اذ سموها آلهة و قالوا : هوّلاء شفعاوّنا عند الّه سبحانه . 

و کان الخلیل مکلفاً بابطال الذمبین علی الطائفتین و تقریر الحنفية ۰ ققد 
ناظر الخلیل هاتین الطائفتین فابتداً بابطال مذامب الاشخاص واحتج علی عبد 
اصنام قولا و فعلا . و لا کان آبوه مو آعلم القوم بعمل ا۷"شخاص و الاصنام 
و رعاية الاضافات النجومية فیها حق الرعاية و کانوا یشترون منه الاصنام 
فقال لابیه آذر : « تخد أصناماً آلهة انی راک و قومک ی ضلال مبین 4 و 


واه ابهیةعی رح اد یه جر رل > 
قال : «#یا آبت لم تعبد ما لایسمع و لایبصر و لايغني عنک شیناً 4 و حاصله : 
آنک جهدت کل الجهد و استعملت کل العلم حقی عملت آصناماً فما بلفت 
قوتک العلمية و العملية ال آن تحدث فیها سمعاً و بصراً و آن تغني عنک و 
تضر و تنفع و آنک بقطرتک و خلقتک آشرف درجة منها اذ صار اللصنوع بیدیک 
معبوداً لک . و الصانع شرف من الصنوع . فلم یقبل حجته القولية فعدل ای 
الکسر بالفعل « فجعلهم جذاذا الا کبیراً لهم 4 فقالوا : # من فعل مذا 
بآلهتنا يا ابراهیم قال بل فعله کبیرمم هذا فاسئلو هم ان کانوا ینطقون 
فرجعوا ای آنفسهم فقال انکم آنتم الظالون ثم نکسوا علی رژوسهم #4 
فأقحمهم بالفعل حیث آحال علی کبیر هم کما أقحمهم بالقول و کل ذلک علی 
طریق الالزام علیهم و الا فما کان الخلیل کاذبا قط . و ذلک قوله سبحانه : و 
تلک حجتنا آتیناما (برامیم علی قومه نرفع درجات من نشاء ان ریک حکیم 
علیم » و تلک الحجة هذا الکسر قوله بقوله : * أ تعبدون ما تنحتون و ال 
خلقکم و ما تعملون ‏ ثم عدل ای ابطال مذاهب الهیاکل قال اللّه سبحانه : 
و کذلک نری ابرامیم ملکوت السماوات و الارض و لیکون من الوقنین 4 
فأطلعه علی ملکوت الکونین تشریفا له علی الروحانیات و ترجیحاً لذهمب 
الحنفاء قال اللّه سبحانه  :‏ فلما جن علیه اللیل رأی کوکباً قال هذا ربي 4 
علی میزان الزامه علی أصحاب الاصنام بل فعله کبیر هم و الا فما کان الخلیل 
کاذبا نی مذا القول و لا مشرکا نی تلک الاشارة . ثم استدل بالأقوال و الزوال و 
الانتقال بأنه لایصلح آن یکون رباً الها فان لاله القدیم لایتغیر و |ذا تغیر 
فاحتاج ال مغیر . و مذا لو اعتقدتموه ربا قدیما و الها آزلیا . و لو اعتقدتموه 
واسطة و قبلة و شفیعا و وسيلة و ذريعة فانتم الظالون ثم ۲ با رآی القمر 
بازغا قال مذا ربي فلما أفل قال لن لم يهدني ربي لاکونن من القوم الضالین 4 
فیاعجباً ممن لایعرف ربا کیف یقول : لثن لم يهدني ربي لاکونن من القوم 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


الضالین !! روية الهداية من الرب غاية التوحید و نهاية العرفة . و الواصل ال 
الغاية و النهاية کیف یکون ی مدارج البداية ! . 

دع هذا کله خلف قاف و ارجع بنا ال ما هو شاف کاف فان الوافقة ی 
العبارة علی طریق لزام علی الخصم من آبلغ الحجج و آوضح النامج . و عن 
مذا قال : ۷ لا رأی الشمس بازغة قال مذا ربي مذا أکبر 4 لاعتقاد القوم آن 
الشمس هي رب اذرباب الذین یقتبسون منه الاأتوار و یقبلون منه اثار . 

« فلما فلت قال یا قوم اٍني بريٌ مما تشرکون !نی وجهت وجهي للذي فطر 
السفوات و الارض حنیفا و ما آنا من الشرکین 4 فلما آظهر الحجة علی الطائفتین 
آبطل مذهب الصابثة و قرر الحنفية التي هي اللة الکبری و الشريعة العظی و ذلک مو 
الدین القیم و کان الانبیاء من آولاده کلهم یقررون الحنيفية و بالخصوص صاحب 
شرعنا محمد - صلوات الّه علیه - في تقربرما قد آبلغ النهاية القصوی . 


الفطرة هي الحنفية 

و بین الخلیل آن الفطرة هي الحنيفية و آن الطهارة فیها و آن الشهادة 
بالتوحید مقصورة علیها و النجاة متعلقة بها و ان الشرائع مشارع علیها و 
اثنبیاء مبعوثة لتقربرها و آن الفاتحة و الخاتمة و البد آو الکمال منوطة 
بتلخیصها و تحریرها . قال اللّه سبحانه لنبینا و رسولنا : « فأقم وجهک للدین 
حنیفا فطرة اللّه التي فطر الناس علیها لاتبدیل لخلق الّه ذلک الدین القیم و 
لکن آکثر الناس لایعلمون منیبین الیه و اتقوه و آقیموا الصلوة و لاتکونوا من 
الشرکین من الذین فرقوا دینهم و کاتوا شیعاً کل حزب بما لدیهم قرحون 4 : 
و لعلک دربت مما تلونا علیک آن العقيدة اجماعية لجمیع الانبیاء مو التوحید 
فقال الامام النسفي : 


اهر اه ی شرح اقا یه ار ی رم سس 
........ الواحد يعني آن صانع العالم واحد و لایمکن آن یصدق 


مفهوم واجب الوجود الا علی ذات واحدة که 


(( الواحد )) : قال الشارح البارع : (( يعني آن صانع العالم واحد )) : یقول: 
الواجب الوجود لا بد آن یکون واحداً نی ذاته و صفاته و فعاله . و قد عرفت 
آنفا آن وجه الوحدانية ثلائة : وحدانية الذات » و وجدانية الصفات ؛ و 
وحدانية الافعال . و کلها واجبة للباري عزو جل (( و لایمکن آن یصدق مفهوم 
واجب الوجود )) : الذي هو وجوب الوجود و وجوب الالومية و وجوب الربوبية 
(( الا علی ذات واحدة )) : خلاقا لأصحاب الائنین يعني " اللجوس " و خلافا 
لاحاب التثلیت يعني النصاری . آما أصحاب اثنین و ذلک آن الشضرکین من 
جمیع شم لم یکن أحد منهم یقول : ان للمخلوقات خالقین متفصلین 
متمائلین نی الصفات فان مذا لم یقله طائفة معروفة من بني آدم لکن الثنوية 
من الجوس آثبتوا آصلین (ثنین مدبرین قدیمین یقتسمان الخیر و الشر و النفع 
و الضرر و الصلاح و الفساد یسمون آحدهما بالنور و الثاني بالظلمة و باللغة 
الفارسية " یزدان و آمر من " و لهم نی ذلک تفصیل . لان الجوس و ان آثبتوا 
آصلین الا آن الجوس لاصلية زعموا آن اصلین لایجوز آن یکونا قدیمین 
آزیین بل النور أزلي و الظلمة محدثة . ثم لهم اختلاف في سبب حدوئها. 
"الکيومرثية " : آثبتوا اصلین یزدان و آمرمن و قالوا : " یزدان " آزلي قدیم و 
"آهرمن " محدث مخلوق قالوا : ان یزدان فکر ی نفسه آنه لو کان لي منازع 
کیف یکون و مذه الفكرة رديثئة غير مناسبة بطبعية النور فحدث الظلام من 
هذه الفکرة و یسی " آمرمن " و کان مطبوعا علی الفتنة و الفساد . و الزروانية 
قالوا : ان النور آبدع آشخاصا من نور کلها روحانية نورانية ربانية لکن 
الشخص اعظم الذي اسمه زروان شک نی شيء من الثشیاء فحدث آهرمن 


۳ علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) 


الشیطان و زعموا آن الدنیا کانت سليمة من الشرور و الافات و کان آهلها نی 


خیر محض و نعیم خالص فلماحدث آهرمن حدث الشرور و لفات و آما 
اانوبة و الزدكية . و الديصانية . و الرقونية آثبتوا قدیمین آصلین و لهم نی 
ذلک اختلاف آما الانوبة : فزعموا آن العالم مصنوع من أصلین قدیمین 
آحدهما نور و خر ظلمة و انهما آزلیان و آنکروا وجود شيء لا من أصل قدیم . 
و الديصانية : آثبتوا أصلین : نورا و ظلاما الا آن النور یفعل الخیر قصداً و 
اختیاراً و الظلام یفعل الشر طبعا و اضطرارا . و الزدكية : قولهم مثل قول کثیر 
من الانوية في الکونین و الصلین و زعمواآن النور یفعل بالقصد و الاختیار و 
الظلمة تفعل علی الخیط و زعموا آن النور عالم حساس و الظلام جامل آعمصی. 
و " الرقونية " : آثبتوا آصلین قدیمین متضادین أحدهما النور و تخر الظلمة و 
آثبتوا أصلا ثالثا هو : " العدل الجامع " و هو سبب الزاج فان التضادین 
لایمتزجان لا بجامع . و قالوا : (ن الجامع دون التور نی الرتبة و فوق الظلمة 
حصل من الجتماع و اامتزاج هذا العالم هذا کلامهم . و هذا لیس من جنس 
کلام العقلاء فالحق ما قال آمل الحق : من عرف اللّه سبحانه بجلاله و 
کبریائه لم یسمع بهذه الخرافات سمعه و لم یسمح بهذه الترمات عقله ۰ و رین 
و رب کل ُيء واحد و الهنا و له کل شيء اله واحد قال اللّه سبحانه : #قل 


نما هو اله واحد و انني بريء من الشرکین 4 قال آیونواس 


تأمل في نبات الارض و انظر ای آار ما صنع اللیک 
علی قضب الزبرجد شاهدات بان الّه لیس له شریک 


آصحاب التثلیت و کبار فر قهم ثلاث متضقون علی آن معبودهم ثلاثة 
آما آصحاب التثلیث : فافترقت النصاری اثنین و سبعین فرقة و کبار 
فرقهم ثلائة : اللكائية . و النسطوربة . و اليعقوبية . قال العلامة القريزي نی 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 
الخطط : اللكائية و النسطورية . و اليعقوبية کلهم متفقون علی آن معبودهم 
ثلائة آقانیم و مذه الأٌقانیم الثلائة عي واحد و هو جوهر قدیم و معتاه رب و 
ابن و روح القدس له واحد . اللكائية : و هم یقولون : ان اللّه اسم لثلائة معان 
فهو واحد ثلائة و ثلائة واحد ۰ یقولون : ان السیح قدیم آزي من قدیم آزلي ( له حق 
من اله حق ) هو ناسوت و لاموت ( اله تام و انسان تام ) ۰ و لقد ولدت مریم 
الصديقة ( الهاً لیا ) و القتل و الصلب وقع علی الناسوت و اللاهوت جمیعاً . 

التسطوربة : و هم یقولون مثل ذلک سواء بسواء الا آنهم قالوا : ان مریم 
حملت بالسیح و ولدته من جهة ناسوته و ان القتل و الصلب و قعابه من جهة 
ناسوته لا من جهة لاهوته و اخبر عنهم القرآن : « لقد کفر الذین قالوا ان اللّه 
ثالث ثلائة 4 . 

اليعقوبية : قالوا بالأقانیم الثلائة مثل ما ذکرنا الا آنهم قالوا : انه واحد 
قدیم و ان السیح هو اللّه نفسه و آنه کان لاجسم و لا (نسان . قالوا انقلبت 
الکلمة لحما و دما ثم تجسم و تأنس . قالوا : انه مات و صلب و قتل . و آن 
العالم بقي ثلائة آیام بلا مدبر . و الفلک بلا مدبر ثم قام و رجع و آن الله 
سبحانه عاد محدثا و آن الحدث عاد قدیما و آخبر عنهم القرآن : # لقد کفر 


الذین قالوا ان اللّه هو السیح بن مریم 4 . 


و لو کان التثلیث حقالکان الو اجب علی موسی و آنبياء بني 
اسر ائیل آن یبینوه بیاناو اضحا 
هذه عقيدة التثلیث . و ان هذه العقيدة یخبط فیها الجهلاء مکذا و 
یتحیر علمائهم و یعترفون بأنا نعتقد و لانفهم و یعجزون عن تصویرما و بیانها. 
و عقيدة التثلیث ما کانت نی أمة من المم السابقة من عهد آدم ال عهد موسی 


و أحبار الیهود من لدن مومی ال هذا الزمان لایعترفون بها » و ظاهر آن ذات 


الجو اهر البهية علی شر ح العقاند النسفية (الجزءالاول) 
الّه سبحانه و صفاته قديمة أزلیة غبر متغيرة موجودة أزل؟ و أبداً » و لو کان 
التثلیث حقاً لکان الواجب علی مومی و آنبیاء بنی سرائیل آن یبینوه بیانا 
واضحاً حق التبیین . فالعجب کل العجب ! آن تکون الشريعة الوسوبة التي 
کانت واجبة الاطاعة لجمیع الاتبیاء ال عهد عیسی خالية عن هذه العقيدة التي 
هي مدار النجاة علی زعم أمل التثلیث و لایمکن نجاة آحد بدونها نبیا کان آو 


غير ني . و لایبین موسی و لا ني من الاأنبیاء الاسرائلية هذه العقيدة ببیان 


واضح بحیث نفهم هه العقيدة صراحة . و آعجب منه آن یسوع أیضاً ما بین 
مذه العقيدة ای عروجه ببیان واضح . مثلا بآن یقول : ان اللّه ثلائة آأقانیم : 
مب و لابن و روح القدس . و أقنوم العلم تعلق بجسعي بعلاقة فلانية آو 
بعلاقة فهمها خارج عن !دراک عقولکم و تفوسکم . فاعلموا تي له لاغیر لأجل 
العلاقة الذکورة آو یقول کلاماً آخر مثله ی (فادة مذا اللعنی نصاً و صراحة . و 
لیس نی آيدي آمل التثلیث من آقواله الا بعض الأقوال التشابهة . 


والر دعلی قطر س صاحب " مفتاح الأسرار "ردآبلیفاً 

و ما قال فطرس صاحب میزان الحق في " مفتاح ثسرار " فعلم من کلامه 
وجهان . الوجه الاول : عدم قدرة فهم قبل العروج . و الوجه الثاني : خوف 
الیهود . و کلاهما ضعیفان بل فاسدان . آما الاول : آما عدم القدرة علی قهمها 
فباقية بعد العروج آیضاً حتی لم یعلم بطریق من بطارقهم ای هذا الحین 
كيفية مذه العلاقة و الوحدانية . و من قال ما قال فقوله رجم بالغیب لایخلو 
عن مفسدة عظيمة و لذا ترک آحبار فرقة ( فرتستنت ) بیانها أصلا و سا . و 
هذا البطریق یعترف نی مواضع من تصانیفه بأن هذا المر من اثسرار خارج عن 
درک العقل . و الثاني : فلأن السیح ما جاء عندهم الا لمجل آن یکون کفارة 
لذنوب الخلق و یصلبه الیهود و کان یعلم یقینا آنهم یصلبونه و مق یصلبونه 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفیة (الجزءالاول) 
قي محل للخوف من الیهود نی بیان العقيدة الواجبة . و العجب ! آن خالق 
اثرض و السماء و القادر علی ما یشاء یخاف من عباده الذین من آذل آأقوام 
الدنیا و آرذلها و لایبین لجل خوفهم العقيدة التي هي مدار النجاة و عباده مثل 
" آرمیاء و شعیا و يحي " لایخافون منهم نی بیان الحق و یوذون أَذِیَ شدیداً و 
یقتل بعضهم . فکیف یظن بالسیح آن یترک بیان العقيدة الواجبة و بیان مذه 
السئلة العظیمة التي هي مدار النجاة لْجل خوفهم . حاشا ثم حاشا !! آن 
یکون جنابه مگذا . و ین هذا یمکن من رسول رب العالین ؟ : و ان اغبیاء آو 
الجهلاء من السیحیین من آأية فرقة من أمل فرق آمل التثلیث قد ضلوا فی 
مذه العقيدة ضلالاً مبینا . و لذا قال " امام الفخر الرازي " ی تفسیره ذیل 
تفسیر سورة النساء : 

و اعلم آن مذمب التصاری مجهول جداً . ثم قال : لانری مذمبا ی الدنیا 
آشد رکاكة و آبعد من العقل من مذهب النصاری . و قال في تفسیر سورة 
الائدة : و لانری ی الدنیا مقالة آشد فساداً و آظهر بطلانا من مقالة التصاری . 
فهذه عقيدة فاسدة و لتبراً منهم فلم نوافقهم قط علی ما یدعونه و ما شغب 
من شغب بذلک فهو باطل بوجوه لا آن التازعة بیننا و بین آمل التثلیث 
لایتحقق ما لم یقولوا ان التثلیث و التوحید کلیهما حقیقیان . و ان قالوا ان 
التثلیث حقيقي و التوحید اعتباري فلانزاع بیننا و بینهم لکنهم یقولون : کلاهما 


حمیمی . 
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قال " فطرس " "في کتابه "" حل‌الاشکال "ان المسیحیین یحملون 

التو حیدو التثلیث کلیهماعلی المعنی الحقیقی و الر دعلی هذاالجهل 
قال " فطرس " صاحب میزان الحق نی کتابه " حل الشکال " : ان 

السیحیین یحملون التوحید و التثلیث کلیهما علی العنی الحقيقي فنقول : 


الجواهرالبهية علی شر ح العقاند النسفیة (الجزءالاول) 
الوجه ول : لا کان التثلیث و التوحید حقیقیین . فاذا وجد التثلیث الحقيقي 
لابد من آن توجد الكثرة الحقيقية و لایمکن بعد ثبوتها ثبوت التوحید الحقيقي 
و الا یلزم اجتماع الضدین فلزم تعدد الواجبات وفات التوحید قطعاً . و ان 
قالوا بن التثلیث الحقيقي و التوحید و ان کانا ضدین حقيقة في غیر الواجب و 
آما ی الواجب فلیسا کذلک فهذا ف غاية السخافة و الحماقة ؛ لانه ٍذ! ثبت 
آن الشیتین بالنظر ال ذاتیهما ضدان حقیقیان و نقیضان نی الواقع فلایمکن 
اجتماعهما نی آمرواحد شخصي نی زمان واحد من جهة واحدة واجبا کان ذلک 


مر آو غیر واجب . فهذا دعوی بلا برمان . الوجه الثاني : لو وجد نی ذات ال 
سبحانه ثلائة آقانیم ممتازة بامتیاز حقيقي کما قالوا : فمع قطع النظر عن 
تعدد الواجبات یلزم آن لایکون الواجب الوجود حقيقة محصلة واقعية بل 
مرکبا اعتباریا ؛ فان الترکیب لابد فیه من الافتقار بین الجزاء و لا افتقار بین 
الواجبات ؛ لأته من خواص المکنات فاذا لم یفتقر بعض الجزاء ال بعض لم 
یتألف منها الذات الحدي علی آنه یکون الواجب الوجود نی الصورة الذکورة 
مرکیا . و کل مرکب یفتقر في تحققه الی تحقق کل واحد من آجزائه و الجزء 
غیر الکل بالبداهة . فکل مرکب مفتقر ال غیره و کل مفتقر ال غيره ممکن 
لذاته فیلزم آُن یکون الواجب الوجود ممکنا لذاته فلایکون الواجب واجباً . و 
الوجه الثالث : آنه لو کان الأقانیم الثلائة ممتازة بامتیاز حقيقي وجب آن یکون 
المیز غیر الوجوب الذاتي لأنه مشترک بینهم . و ما به لاشتراک غیر ما به 
الامتیاز . فیکون کل واحد منهم مرکیاً من جزئین و کل مرکب ممکن لذاته 
فیلزم آن یکون کل واحد منهم ممکنا لذاته . 

الوجه الرابع : الاتحاد بین الجوهر اللاهوتي و الناسوتي (ذا کان حقیقیاً 
لکان آقنوم الابن محدوداً متناهیا . و کل ما کان کذلک کان قبوله للزيادة و 
النقصان ممکنا . و کل ما کان کذلک کان اختصاصه بالقدار العین 


سره 
لتخصیص مخصص و تقدیر مقدر و کل ما کان کذلک فهو محدث . فیلزم 
آن یکون أقنوم الابن محدئا و یستلزم حدوثه حدوث الواجب الوجود . و 
من الحق عند کافة الناس آن الذي رأی السیح ما رأی منه الا شخصا 
واحداً انسانیاً و تکذیب آصدق الحواس الذي هو البصر یفتح باب 
السفسطة ق الضروریات . فعقيدة التثلیث عقيدة مکذوية و شريعة 
موضوعة و ما بقي ی فساد دینهم شبهة بوجه من الوجوه . فما قالوا : ان 
له سبحانه اسم ثلائة معان فهو واحد ثلائة و لائة واحد قول محال لا 
محال فوقه . و قال القائل : 


محال لایساویه ‏ محال و قول ف الحقيقة لایقال 
و فکر کاذب و حدث زور بدا منهم و منشأه خیال 


تعالی الّه ما قالوه کفر و ذنب ی العواقب لایقال 


الأساطین السبعة و آخر هم فلا طون یقو لون بو حدانیة و اجب الو جود 
فالاله جل جلاله واحد عند آمل العقل و التظر من الفلاسفة و التکلمین . 
آما الفلاسفة قمنهم فلاسفة الهند من البراممة لایقولون بالنبوات أصلا و رأساً 
و منهم فلاسقهٌ العرب و هم شر ذمة قليلة و ریما قالوا بالنبوات . و منهم 
فلاسفة الروم . و متهم منقسمون الی القدماء و آخرمم آأفلاطون و هم آساطین 
الحکمة و غبر هم کالعیال لهم . و !نما یدور کلامهم ی الفلسفة علی ذکر 
وحدانية اللّه سبحانه و احاطته علماً بالکائنات . قالوا : الواجب الوجود معناه 
آنه ضروري الوجود و ممکن الوجود معناه : آنه لیس قیه ضرورة لا نی وجوده و 
لا ی عدمه . قالوا : وجوب الوجود نفس ذات اللّه سبحانه فلایجوز آن یکون 


اثنان کل واحد منهما واجب الوجود بذاته . فیکون وجوب الوجود مشترکا فیه 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 
علی آن یکون جنسا آو عارضاً و یقع الفعل بشيء آخر فیلزم التألیف نی ذات کل 
واحد منهما تالیف موبة کل منهما من الاهية الشتركة و التعین و کل موّلف 
فهو ممکن لذاته فیلزم آن یکون الواجب لذاته ممکنا لذاته و هو مستحیل 
بالاتقاق . 


احتج المتکلمون علی نفي | لهین بو جهین : الو جه الاول 

و احتج التکلمون علی نفي الالهین بوجهین . الوجه ول : آنه لو فرض 
الهان قادران لاستوت المکنات بالنسبة الیهما يعني یکون المکنات مقدورة 
بالنسبة ای کل واحد منهما لن علة القدورية اامکان و امکان وصف مشترک 
بین جمیع المکنات ی کون جمیع المکنات مقدورة لکل واحد منهما . فیکون 
کل واحد منهما قادرا علی جمیع المکنات فلایوجد شيء من المکنات لاه ان 
وجد شثيء من المکنات فاما آن لایکون کل واحد منهما موْثراً فیه و یکون 
آحدهما موثرا فیه دون الخر فیلزم الترجیح بلا مرجح . آما علی تقدیر آن 
لایکون واحد منهما موثراً فظاهر لاته حینئذ یلزم ترجیح آحد طرنی المکن 
بلامرجح . و آما علی تقدیر آن یکون الوّثر آحدهما فقط فلانه لا کان ذلک 
المکن الواقع نسبة ال کل منهما علی السواء فوقوعه بأحدهما دون التخر 
یکون ترجیحا بلا مرجح ۰ فثبت آنه لو وجد شيء من المکنات علی تقدیر آن 
لایکون موثراً فیه آو یکون أحدهما موّثرا فیه دون التخر لزم الترجیح 
بلامرجح و اللازم محال . فلایوجد ثيء من المکنات و ان کان کل واحد 
منهما موثراً فیه یلزم اجتماع موثرین مستقلین علی آثر واحد بالشخص و 
هذا باطل . فثبت آنه لو فرض الهان لایوجد يء من المکنات فاللازم 
باطل . فاللزوم مثله فالاله جل جلاله واحد و هو الحق و هو الطلوب . 


الجو اهر اليهية علی شر حالعقاند اللسفية (الجزءالاول) 


الوجه‌التاني 

و الوجه الثاني : آنه لو فرض الهین فان آراد آحدهما حركة جسم 
فان آمکن للتخر ارادة سکونه فلنفرض ذلک فان ما مو ممکن لایلزم من 
فرض وقوعه محال . و الا لکان ممتنعا لا ممکنا و حینئذ اما آن ینفذ 
مرادهما معا فیکون الجسم الواحد متحرکا و ساکنا معاً و مو محال نا 
یلزم علیه اجتماع الضدین . او لاینفذ مراد کل واحد منهما فیکون 
الجسم الواحد لا متحرکا و لا ساکنا و هو محال لا یلزم علیه ارتفاع 
الضدین . و با یلزم علیه آن لایوجد شيء من الصنوعات آو ینفذ مراد 
آحدهما وحده قیکون التخر عاجزاً مم فرض آلومیته و مو محال ۰ و ان لم 
یمکن للاخر (رادة سکونه فیکون الانع (رادة خر فیلزم عجزه و العاجز 
لایکون الهاً واجبا قادراً علی کل تقدیر فالتعدد باطل لاستلزامه الحال فی 
کل فرض فافهم نی مذا القام فقد غفل عنه أقوام بعد آقوام . 


الجواهرابهيةعیشرح اند ید جر رل > 
.......... و الشهور ی ذلک بین التکلمین برمان التمانم الشار الیه 
بقوله تعالی : ۶ لو کان فیهما آلهة الا اللّه لفسدتا 4 و تقدیره آنه لو 
آمکن (لهان لامکن بينهما تمانم بأن یرید حد هما حركة زبد و 
الاخر سکونه ال کلا منهما ی نفسه آمر ممکن و کذا تعلق ابرادة 
بکل منهما في نفسه اذ لاتضاد بین ارادتین بل بین اطرادین و حینئد 
اما آن بحصل اچمران تک( 


بیان بر هان التطار دو بر هان التوار د علی و حدانیة‌ و اجب الو جود 

(( و الشهور في ذلک ی )) : آن صانع الصنوعات واحد (( بین التکلمین )) : آما 
بالنظر ای أصول الفلاسفة فلاثبات مذا الطلوب برامین متعددة و قد مر واحد منها 
آنفاً , (( برمان التمانع )) : و مذا البرمان یس " برمان التمانع " لأنه مبتي علی فرض 
التمانع و یقال له برمان التطارد (( الشار الیه بقوله تعایی )) : انما قال ذلک لان 
الظامر من الاية الکريمة حصر التدبیر و التصرف نی الفلاک و /ارضین (( ۶ لو کان 
فیهما آلهة الا له لفسدتا 4 )) : ظامره " برمان ظف " آرید به اقناع عوام الامة و 
باطنه برمان يقيني قطعي عقلي لن وفق النظر (( و تقدیره )) : يعني و بیان برمان 
التوحید العروف ببرمان التمانع الشار الیه بالاية الكريمة (( آنه لو آمکن ٍلهان )) : کل 
منهما متصف بصفات الاألومية منها الرادة و تمام القدرة (( لامکن بینهما تمانع )) : 
يعني لو آمکن الهان یکون کل واحد منهما قادراً علی جمیع المکنات . لأن صفة 
القادرية ی حق کل واحد منهما من لوازم الذات و کانت نسبة تلک القادرية ال جمیع 
اللمکنات علی السوبة وجب آن یکون کل ما کان مقدوراً لْحدهما مقدوراً للتخرمن جهة 
واحدة و هي جهة لایجاد و الخلق . فلو آمکن الهان فلایخلو ما آن یتفقا و ما آن 


الجواهرابهیةعی رح اند دید زور67 
یختلفا فان اتفقا فلایخلو ما آن یکون قدرة کل واحد منهما كافية في وجود 
الصنوعات و الحدثات آو لا شيء منهما کاف و حدهما . علی ابو یلزم اجتماع 
القادرین التامین علی مقدور واحد و علی الثاني یلزم عجزهما لأنهما لایمکن لهما 
التثیر الا باشتراک خر و علی الثالث لایکون النخر خالقاً قادراً فلایکون الهاً واجبا 
قال الّه سبحانه : # آفمن یخلق کمن لایخلق 4 و لایجوز آن یوجداه مرتبا بأن 
یوجد آحد هما ثم یوجده أحد هما ثم یوجده خر لثلایلزم تحصیل الحاصل . و 
لایجوز آن یوجد آحدهما البعض و الخر البعض للزوم عجزمما لانه ا تعلقت 
قدرة آحدهما بالبعض سد علی الآخر طریق تعلق قدرته به فلایقدر علی مخالفته و 
هذا عجز . و مذا برمان التوارد لا فیه من توارد هما علی شيء و لم یذکره الشارح. 

و ٍن اختلفا فقال الشارح : (( بأن یربد أحدهما )) : بیان للتمانع لا لامکانه 
(( حركة زید و خر سکونه )) : يعني نی آن واحد و انما آمکن التمانع . (( لاش 
کلا منهما )) : يعني من الحركة و السکون ( في نفسه آمر ممکن )) : يعني کل 
واحد منهما بالاضافة ال ذاتهما مع قطع النظر عن الخر و هذا ظاهر (( و کذا 
تعلق الارادة )) : من کل من الالهین الفروضین (( یکل منهما في نفسه )) : يعني 
من الحرکة و السکون (( اذ لاتضاد بین ایرادتین )) : لتعدد محلهما و هو 
«لهان بخلاف ارادتي الواحد نی آن واحد فانهما متضادان لاتحاد اللحل (( بل 
بین الرادین )) : يعني بل التضادبین الرادین من الحركة و السکون حق امتنع 
اجتماعها معا فی زید . و حینثذ ها فرغ من بیان اللازمة بین امکان (لهین و 
امکان التمانع آخذ نی بیان بطلان اللازم بقوله (( و حینئذ )) : و حاصله : لو 
حصل اجتماع الرادتین علی الوجه الذکور علی طریق الفرض لزم من ذلک 
محال لذاته لانه (( ما آن یحصل اشمران )) : يعني الرادان من الحركة و 
السکون ی ساعة واحدة و لایحصل ثيء منهما و لم یذکره الشارح أو یحصل 
مراد آحد هما و قد ذکره بقوله : " آو لا " الکل باطل . 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد النسفية (الجزءالاول) 


.......... فیجتمع الضدان آو لا فیلزم عجز أحد هما و هو آمارة 
الحدوث و ارمکان نبا قیه من شائبة لاحتیاج فالتعدد 
مستلزم لامکان التمانع الستلزم للمحال قیکون محالا هذا و 


آما لول : فلاستلزامه اجتماع النقیضین و قد ذکره بقوله (( فیجتمع الضدان 
أولا )) : و آما الثاني : فلاستلزامه ارتفاع النقیضین و آما الثالث فلاستلزامه کون التخر 
عاجزاً و قدذکره بقوله (( فیلزم عجز أحد هما و هو آمارة الحدوث و الامکان لا فیه 
شانبة احتیاج )) : الناني للوجوب فلایکون خالقا صانعا قادراً فلایصح آن یکون الهاً 
واجبا فیلزم خلو اثر عن الوثر . قوله آمارة الحدوث : يعني دلیله و الا فالامارة لاتفید 
الیقین فلایصح آخذه مقدمة برمان التمانع . و أیضاً تخلف الراد یفید العجز قطعا و 
یقیناً اظنا . فقوله من شانبة احتیاج مع آن لاحتیاج قطعي لیس في موضعه و /ذا لم 
یتصور (ثبات صانعین تعین آن یکون صانع الصنوعات واحد بالضروة و مو الطلوب و 
هو الحق (( فالتعدد )) : يعني امکان التعدد . (( مستلزم لامکان التمانع الستلزم 
للمحال فیکون )) : يعني التعدد (( محالا )) : فلایکون ممکنا اٍذ بضرورة العقل ان 
(ٍمکان للحال محال . و بیانه علی وجه الایجاز : آنه لو آمکن التعدد لْمکن التمانع کان 
پربد آحدهما حركة زبد و الاخر سکونه . و لو آمکن التمانع لزم حد المرین المتنعین 
لذاتهما : آعني اجتماع الضدین ان نفذ مرادهما و عجز آحد الالهین آن نفذ مراد 
آحدهما دون التخر و عجز آحدهما يوّدي لعجز لاخر . لن ما ثبت لاحد الثلین یثبت 
للتخر و عجزمما يودي لعدم وجود شيء من العالم و هو باطل بالشاهدة . فما آدی 
(لیه و مو تعدد الاله باطل فتأمل و لاتکن من الغافلین الهالکین . 

(( و مذا تفصیل )) : يعني الذي ذکره ی ترتیب هذا البرمان و بیان وجه دلالته 
تفصیل . (( ما یقال )) : ی ااستدلال علی امتناع التعدد و القائل الامام الحجة : 


الجواهرالبهیة ی رح ماد یه زر که 
......... ان آحدهما لِن لم یقدر علی مخالفة التخر لزم عجزه و 
ان قدر لزم عجز الاخر و بما ذکرنا یندفع ما یقال : انه یجوز 
آن یتفقا من غبر تمانم آو آن تکون المانعة و الخالفة غير 
ممکنة لاستلزامها اللحال آو آن یمتنم اجتماع ابرادتین کارادة 
الواحد حركة زید و سکونه معا و اعلم آن قوله تعالی #لوکان 
فیهما آلهة الا له لفسدتا 4 حجة (قناعية و اللازمة عادية 
علی ما هو اللائق بالخطابیات فان العادة جارية بوجود 
التمانع و التغالب عند تعدد الحاکم علی ما آشیر لیه بقوله 
تعالل : ‌ و لعلا بعضهم علی بعض 4 و 


(( ٍن آحد هما ان لم یقدر علی مخالفة تخر )) : يعني ان کان مجبوراً 
مضطراً ال مساعدته و موافقته (( لزم عجزه )) : يعتي عجز آحدهما و صار 
مقهوراً . مغلوباً . عاجزاً و لم یکن صانعا واجباً خالقا قادراً قامراً (( و ان 
قدر)) : يعني و ان کان أحدهما قادراً علی مخالفته و مدافعته (( لزم عجز 
تخر)) : و صار عاجزاً , قاصراً . فلم یکن الها قامراً . و الحاصل : آن هذه 
العبارة ی غاية اللطافة مع الایجاز . 


المنو ع الثلاتالواردة علی البر همان 
(( و بما ذکرنا )) : يعني من بیان برمان التمانع مع الجامعية (( یندفع ما 
یقال )) : من النوع الثلائة الواردة علی البرمان (( انه یجوز آن یتفقا من غیر 
تمانع )) : هذه آحد النوع الثلائة دفعه بقوله لْمکن بیتهما تمانع لش جواز 
الاتفاق لايناني مکان التمانم و (مکان التمانع کاف ی [ثبات الطلوب لاحاجة ال 


الجواهراليهيةعی رح لاد هر رورت سس 
الوقوع (( و آن تکون المانعة و الخالفة غیر ممکنة )) : هذه الثاتية من النوع 
الثلائة . و بیانه : نا نمنع آن التعدد و التکثر یستلزم النازعة و الخالفة اذ 
یجوز آن تکون النازعة غیر ممکنة لاْن کل ما کان ممکنا لایلزم من فرض وقوعه 
محال و لیس کک (( لاستلزامها الحال )) : و هو عجز آحدهما آو اجتماع 
النقیضین . دفعه بقوله . لگ کل واحد منهما في نفسه آمر ممکن (( آو آن 
یمتنع اجتماع ایرادتین کارادة الواحد )) : يعني کامتناع ارادة الواحد ((حركة 
زبد و سکونه معاً )) : هذه ثالثة من النوع الثلائة دفعه بقوله فلاّنه لاتضاد بین 


ارادتین فکیف یمتنع اجتماعها . 


قال شارح: هذه حجة|قناعیه و الر دعلیها 

(( و اعلم )) : آن الشارح قدس سره قد اجتهد في معظم مصنفاته و فصل 
ذلک نی مذا الشرح (( آن قوله : « لو کان فیهما آلهة الا اللّه لفسدتا 4 حجة 
اقناعية )) : يعني آن الاية الکريمة بمنطوقها حجة (قناعية و لیست حجة 
برمانية قطعية (( و اللازمة عادية )) : يعني و کذا اللازمة الذکور فیها لیست 

(( علی ما هو اللائق بالخطابیات )) : يعني الشیاء الي خاطب بها العامة 
((فان العادة جاربة بوجود التمانع و التغالب عند تعدد الحاکم )) : قیل : و 
دفع بأن هذا نی الشاهد لا نی الغائب القیس علی الشاهد و بأن هذا ی العادة 
الدائمة لا ی الغالبة و التغالب من مهذا القبیل فافهم . (( علی ما آشیر الیه 
بقوله تعاللی : ۶ و لعلا بعضهم علی بعض ‏ )) : و هذه قاضية باقتضاء کل 
4ستقلال بالحکومة و العلو علی الثخر . الحاصل : آنه احتج علی الاقناع و 
الخطابة بأن اللازمة عادية و العادیات لیست علوم الاحتمال النقیض و هو 


جواز الاتفاق و (مکان الوفاق علی آن یوجداه معاً و آحد هما فلاتفید القطع و 


الجواهر البهية علی شر حالعقائد السقية (الجزءالاول) 


(ذا لم تفده فالحجة !قناعية . قال بعض الحققین : ورد هذا و ذلک ل 
العلوم العادية الستندة ی العادة علوم و معدودة من أقسام العلم . و آثبتوا 
فیه ثبوت الجزم و الطابقة للواقع . و بضرورة العقل آن العادة القاضية الي 
لم یوجد قط اختلافها و العادة الدائمة التي لم یتعهد قط اختلالها نی ملکین 
مقتدرین في مدينة واحدة عدم الاقامة علی موافقةّ کل للثخر نی کل جلیل و 
قلیل بل تابی نفس کل و تطلب الانفراد بالسلطنة و الغلبة فکیف بالهین 
القادرین القامرین مع آن الاله یوصف بأقصی غایات التکبر و الرفعة . کیف 
لاتطلب نفسه الانفراد و الاستبداد بالحکومة و العلو علی الخر و مذا مطلب 
قوله سبحانه : # لذهب کل اله بما خلق » معناه : لانفرد کل اٍله بمخلوقاته و 
مصنوعاته و تغالب بعضهم بعضا ففسد نظام الصنوعات و لم یبق علی نهج 
واحد من ذلک . قال الفیلسوف آمیرس و هو من القدماء : " لا خير في کثرة 
الروساء " . هذه کلمة وجيزة تحتها معان شريفة لا نی کثرة الروساء من 
ااختلاف الذي يأتي علی حکمة الراسة بالابطال . و یستدل بها في التوحید 
ایضاً لا في کثرة لهة من الخالفات . و من الستحیل عقلا و نقلا اتفاق 
«لهین الشترکین علی تدبیر واحد لایعارض و لاینازع بعضهم بعضاً . فانتفاء 
لازم التعدد - و مو الفساد - معلوم قطعا و یقیناً فاللزوم مثله - و هو التعدد - 
منتف قطعا و یقینا . فهذه حجه عقيلة قطعية علی وحدانية اللّه سبحانه 
لا اقناعية علی آن القصود من البرمان حصول العلم بالطلوب و اللازمة 
العادیة تحصبه . 


الجواهر اي علی شر ح العقاند الدسفية (الجزءالاول) 7 
تشنبع الشیخ عبد اللطیف الکر ماني علی الشارح و ذب 
الشیخ علا . الدین البخار ي عن الشارح 

و قد شنع علی الشارح بعض معا صربه هو الشیخ " عبداللطیف *" 
الكرماني قد صدر منه تشنیع بلیغ علی قوله : الحجة اقناعية ۰ و اللازمة 
عادیة؛ علی ما هو الالیق بالخطابیات . و قال : انه تعیب لبرامین القرآن و هو 
کفر . و قد آجاب عنه الشیخ " علاءالدین " البخاري ذباً عن شیخه قال : و لا 
یخفی آن التکلیف بالتصدیق بوجود الصانم و بتوحیده یشمل الکافة من 
العامة و الخاصة . و ان النبي 2 مأمور بالدعوة للناس آأجمعین و باللحاجة مع 
اشرکین الذین عامتهم عن !دراک اثدلة العقلية البرمانية قاصرون و لایجدر 
معهم الا ادلة الخطابية البنية علی امور العادية . و القبولة التي أُرضوها و 
حسبوا آنها قطعية و آن القرآن العظیم مشتمل علی الادلة العقلية القطعية 
البرماتية التي لایعقلها الا العالون - و قلیل ما هم - بطریق الشارة علی ما بینه 
(مام الهمام " الفخر الرازي " نی عدة آیات من القرآن . و علی الادلة الخطابية 
النافعة للعامة لوصول عقولهم !دراکها بطریق العبارة تکمیلاً للحجة علی 
الخاصة و العامة علی ما یشیر بذلک قوله تعالی : # و لا رطب و لا یابس الا في 
کتاب مبین 4 و قد اشتمل علیها عبارة و |شارة قوله تعالی : # لو کان فیهما 
آلهة الا اللّه لفسدتا 4 . 


آما الدلیل الخطابي علیه بطریق العبارة فهو لزوم فساد السماوات و الارض 
بخروجهما عن النظام اللحسوس عند تعدد الالهة . و لایخفی آن لزوم فسادهما انم 
یکون علی تقدیر لزوم اختلاف ۰ و من البین آن الاختلاف لیس بلازم قطعا لامکان 
الاتفاق فلزوم الفساد لزوم عادي . و لایخفی علی ذوي العقول آن ما لایکون ني نفس 
مر لازما قطعیا لایصیر بجعل الجاعل و تسمیته ایاه برماناً دلیلا قطعیا برمانیا . و آما 


الجواهراليهية ی رح لاد هر( 7و6 سس 
البرمان العقلي القطعي الدلول علیه بطریق لشارة فهو برمان التمانع باجماع 
التکلمین الستلزم لکون مقدور بین قادرین و لعجز هما آو لعجز أحدهما و کلاهما 
محالان عقلا . لا التمانم الذي تدل علیه اي بطریق العبارة بل التمانم قدیکون 
برمانیا و قدیکون خطابیا . و لاینبغی آن یتومم آن کل التمانع عند التکلمین برماني و 
قطعية لزوم الفساد الدلول علیه بالاشارة لاتنافي خطابية لزوم الفساد الدلول علیه 


بالعبارة . لان الفساد الدلول علیه بال(شارة و هو کون مقدورین بین قادر ینفیه عجز 
امین الفروضین آو عجز آحدهما . و الفساد الدلول علیهما بالعبارة هو خروج 
السماوات و الارض عن النظام الشامد فاأین آحدهما عن الخر ؟ . و لذ قد علم 
اشتمال القرآن علی لادلة العقلية القطعية علی التوحید لایعقلها الا العلماء بطریق 
چشارة النافعة للخاصة و علی الادلة الخطابية النافعة للعامة بطریق العبارة و آن 
قوله سبحانه : ۵ ادع ال سبیل ریک بالحکمة و الوعظة الحسنة و جادلهم بالتي مي 
آحسن 4 آمر الني قٍ بالاستدلال بکل منهما علی حسب درک عقول الخاطبین علی ما 
یفصح عن ذلک قوله قّْ : " نحن معاشر الانبیاء آمرنا آن نتکلم الناس علی قدر 
عقولهم " فکیف یکون القول باشتمال القرآن العظیم علی الدلیل الخطايي النافع 
للعامة الکاني لالزامهم و افحامهم کاشتمال القرآن العظیم علی البرمان القطعي النافم 
للخاصة کفراً نی الدین ؟ ! و کیف یجوز تکفیر الراسخ التحریر البین لادلة التوحید 
اللشتمل علیه القرآن الجید ؟ ! و کیف یکون قطع رس مثل هذا العالم الناصح قطعا 
طادة الشر عن ضعفاء الْمة !؟ بل یجب الدعاء بدوام بقاء آمثاله لارشاد العالین فافهم . 


القول بخطابة هذه الحجة مو ضع تد قیق نظر و استقصا القول فیه 
و لا کان القول بخطابة هذه الحجة موضع تدقیق التظر حق آنه خفي 
علی کثیر من الناس آراد الشارٌ استقصاء القول فیه لازالة اابهام عن دعواه و 
یضاح وجه الدلالة و انکشافه انکشافا تاماً فقال : 


الجواهراليهية ی رح ده رن ی « و6 سس 
...... و الا فان آرید الفساد بالفعل أي خروجهما عن هذا النظام 
الشاهد فمجرد التعدد لایستلزمه لجواز الاتفاق علی هذا النظام و 
ان آرید امکان الفساد فلا دلیل علی انتفائه بل النصوص شاهدة 
بطي السماوات و رفع مذا النظام فیکون ممکنا لامحالة 


(( و الا ) : و ان لم یکن الحجة اقناعية و اللازمة عادية فنبحث في اللازم 
فنقول : 

(( ان آرید )) : يعني بقوله لفسدتا (( الفساد بالفعل )) : بآن یکون اللعنی لو کان 
فیهما آلهة لوقع الفساد . قد عبر عنه قدس سره بقوله (( ي خروجهما )) : يعني 
الفلاک و العناصر (( عن هذا النظام الشاهد )) : يعني الحسوس بین أعیننا (( قمجرد 
التعدد )) : بدون التنازع و التمانع و التخالف (( لایستلزمه )) : يعني لایستلزم الفساد 
بالفعل . فاللازمة ممنوعة اٍذ هذا لایلزم من مجرد التعدد بل انما یلزم من التخالف و 
مجرد التعدد لايقتضي التخالف (( لجواز لاتفاق علی هذا النظام )) : الشاهد 
اللحسوس بین آعیننا (( و ان آرید )) : يعني بالفساد (( (مکان الفساد )) : بأن یکون 
العنی : لو کان فیهما آلهة لامکن الفساد (( فلا دلیل علی انتفائه )) : يعني الفساد 
فاللازمة و ان کانت مسلمة و لکن بطلان اللازم غیر مسلم و لا دلیل علی بطلانه (( بل 
النصوص شامدة )) : من الادلة القرآنية و احادیث النبوبة . (( بطي السماوات )) : 
يعني نقضها و تحلیل تالیفها و ترکیبها . (( و رفع مذا النظام )) : قال اللّه سبحانه : 
یوم نطوي السماء 4 و قال : ل و السفوات مطویات 4 و قال : « یوم تبدل الارض 
غیر لارض)؛ و غیرها و الخبار النبوبة في هذا الباب غیر محصاة . (( فیکون )) : يعني 
الفساد و رفع هذا النظام . (( ممکناً لا محالة )) : لان الوقوع فرع الامکان لثن الوقوع 
آدل دلیل علی الامکان فیقع علی تقدیر التعدد و الوحدة . فحاصل البرمان : ان کان 
اللطلوب وقوع الفساد فاللازمة ممنوعة و ان کان القصود امکان الفساد فبطلان 
اللازم ممنوع فالحجة لیست برمانية عقلية قطعية بل حجة |قناعية خطابية فتأمل . 


الجواهرابهة ی شرح اسف جر وک سس 
...... لایقال اللازمة قطعية و الراد بفسادهما عدم تکونهما 
بمعنی آنه لو فرض صانعان لامکن بینهما تمانع نی الأفعال 
کلها فلم یکن آحدهما صانعا فلم یوجد مصنوع لأنا نقول 
(مکان التمانع لایستلزم الا عدم تعدد الصانم 


و لا تبین تعذر کون اللازمة عقلية علی آحد التقدیرین و کون اللازم غیر منتف 
علی تقدیر آخر فاراد آن یبین آن اللازمة مهنا من التعدد و الفساد الفسر بعدم 
التکون و التخلق لاتکون قطعية فقال : (( لایقال اللازمة قطعية و الراد بفسادهما 
عدم تکونهما )) : يعني آن لایوجد السماوات و الارضون أصلا و رأساً . و الطلوب 
منه منم حصر الفساد نی العنیین الفساد بالفعل و الفساد بالامکان (( بمعنی آنه 
لو فرض صانعان لامکن بینهما تمانع ی افعال کلها )) : و ایضاح ذلک آنه لو وجد 
صانعان للزم فسادهما و هو عدم تکون الخلوقات و الصنوعات . و اللازم ضرورة 
ثبوت تکونها و خلقها فاللزوم مثله و مو التعدد . و آما بیان اللازمة فهو بأنا نقول : 
قدثبت آن التعدد مستلزم لامکان التمانع و ٍذ کان کذلک لم یکن آحدهما ای آخره 
و لا یکن احدهما صانعاً لم یوجد مصنوع و مخلوق فثبت بطلان اللازم فثبت 
الطلوب . (( فلم یکن أحدهما )) : علی طريقة السالبة الكلية . (( صانعاً )) : و 
ذلک نع الصانم الاخرایاه . (( فلم یوجد مصنوع )) : و هذا ممنوع لن وجود 
الصنوعات بديهي مشاهد . و حاصل القیاس : مکذا لو لم یکن واحداً لزم آن 
لایوجد سُيء من الحوادث لکن التالي باطل لوجود الحوادث بالشاهدة فبطل 
القدم و ثبت نقیضه و مو کونه واحداً و مو الطلوب . 

(( لگنا نقول (مکان التمانع لایستلزم الا عدم تعدد الصانع )) : ۰ يعتي لایکون کل 
منهما صانعا و مو لایستلزم انتفاء اللصنوع لجواز صنع آحدهما آو یراد آن امکان 
التمانم لایستلزم الا عدم تعدد الواجب نی الواقع لبرمان التمانع و هو لایستلزم انتفاء 
اللصنوع فلایصح قوله لو فرض صانعان لم یوجد مصنوع . 


الجواهراهة ی شرح اسف( روک سس 
...... و هو لایستلزم انتفاء الصنوع علی آنه یرد منم اطلازمة لِن آرید 
به عدم التکون بالفعل و منع انتفاء اللازم ان آرید بالامکان فان 
قیل مقتضی کلمة لو انتفاء الثاني نی الاضي بسبب انتفاء او 
فلایفید الا الدلالة علی آن انتفاء الفساد ی الزمان الاضي بسبب 
انتفاء التعدد قلنا : نعم هذا بحسب آصل اللغة لکن قد یستعمل 
للاستدلال بانتفاء الجزاء علی انتفاء الشرط تن 


(( و هو )) : يعني |مکان التمانع (( لایستلزم انتفاء الصنوع )) : و حاصله : آن 
اللازمة تصدق أصلا فضلا عن آن تکون برمانية قطعية . لّن فرض تعدد لالهة فیهما 
لایستلزم الا (مکان التمانع و مو لایستلز الا عدم تعدد الصانع و هو لایستلزم عدم 
الصنوع بل الستلزم له ان لایکون شُيء منها صانعاً . فترتب قوله : فلم یکن 
آحدهما صانعاً علی قوله : لمکن بینهما تمانع مسلم . لکن ترتب قوله : فلم 
یوجد مصنوع علی قوله : فلم یکن أحدهما صانعاً ممنوع اٍذ لایلزم من عدم 
کون آحدهما صانعاً انتفاء اللصنوع . 

(( علی آنه یرد منع اللازمة ان آربدبه )) : يعني بعدم التکون الذکور . 
((عدم التکون بالفعل )) : لجواز لاتفاق علی هذا النظام عقلا و |نما امتنم 
عادة فان (مکان التمانع و التنازع لایستلزم وقوعه ۰ (( و منع انتفاء اللازم )) : 
يعني انتفاء امکان عدم التکون . (( لن آرید بالامکان )) : يعني عدم التکون 
بالمکان بناء علی کل ممکن یمکن عدم تکونه . 


قول الشیخ‌العار ف علی و جوب و حدانية له تعالی 
قال الشیخ العارف الحقق في " شرح الصفری " لام البرامین : و آما برمان 


وجوب الوحدانية تعالل فلانه لو لم یکن واحدا لزم آن لایوجد مُيء من العالم 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


للزوم عجزه حینئذ ۰ يعني لو کان له تعالی ممائل نی آلومیته لزم آن لایوجد 
شيء من الحوادث و التالی معلوم البطلان بالضرورة . و بیان لزوم : ذلک آنه 
قدتقرر بالبرمان القاطع وجوب عموم قدرته و ارادته لجمیع المکنات ۰ فلو کان 
ثم موجود له من القدرة علی ایجاد ممکن ما مثل مولانا جل و عز لزم عند 
تعلق تبنک القدرتین بایجاد ذلک المکن آن لایوجد بهما معا لاستحالة آثر 
واحد بین موّثرین لا یلزم علیه من رجوع الأثر الواحد ای آثرین و ذلک لایعقل 
فانه لابد من عجز آحد الوّثرین و ذلک مستلزم بعجز التخر المائل له في القدرة 
علی الایجاد . و اٍذ لزم عجزمما معاً ن مدا اللمکن لزم عجزهما کذلک ني سائر 
المکنات لعدم الفرق بینهما و ذلک مستلزم لاستحالة وجود الحوادث کلها و 
الشاهدة تقتضی بطلان ذلک ضرورة . و (ذا استبان وجوب عجزهما معا مع 
تفاق علی ممکن واحد کان مع اختلاف فیه علی سبیل التضاد آول فتعین 
وجوب وحدانية مولنا جل و عز نی ذاته وصفاته و نی آفعاله و لذا قال : « و 
انما الهکم اله واحد 4 نعوذ باللّه من الضلال . 

(( فان قیل : مقتضی کلمة لو انتفاء الثاني ی الاضي بسبب انتفاء الاول )) : 
يعني آن الجزاء منتف نی الاضي بسبب انتفاء الشرط نی الاضي (( فلاتفید الا 
الدلالة علی انتفاء الفساد نی الزمانا اضي . بسبب انتفاء التعدد )) : ۰ فلایلزم 
منها الطلوب الذي هو انتفاء التعدد مطلقاً فلاتصلح هذه الحجة حجة علی 
انتفاء التعدد . (( قلنا : نعم ! هذا بحسب آصل اللغة )) : يعني آنها شائعة 
«ستعمال فی مذا العنی لغة و عرفا . (( لکن قدیستعمل للاستدلال )) : الا 
آنها تحيء لهذا أیضاً قلیلا عرفاً و سماه علماء البرمان الطربقة البرمانية . 
((بانتفاء الجزاء علی انتفاء الشرط )) : . لان انتفاء اللازم یوجب انتفاء اللزوم 
من غیر عکس . 


الجواهرابهیةعی شرح اند ید جر رل (م> ‏ 
....... من غیر دلالة علی تعیین زمان کما نی قولنا لو کان 
العالم قدیما لکان غير متغیر و للاية من هذا القبیل و 
قدیشتبه علی بعض الاذمان آحد ااستعمالین بلتخر فیقم 
الخبط . القدیم هذا تصریح بما علم التزاما اٍذ الواجب 
لایکون الا قدیما آي لا ابتداء لوجوده ی ۵ 

(( من غير دلالة علی تعیین زمان )) : ۰ من الاضي و الحال و الستقبل . (( کما نی 
قولنا : لو کان العالم قدیما لکان غیر متغیر )) : . استدل بتغیره و تبدله علی عدم 
قدمه. (( و لاية من مذا القبیل و قدیشتبه علی بعض الاذمان )) : . لعل مراد القاضي 
البيضاوي و جمال العرب ابن الحاجب . (( آحد ااستعمالین بالآخر فیقع الخبط )) : 
ایماء ی بیان منشاً الخبط و الفلط ۰ اللهم امدنا یا مولانا پل سواء السبیل . 


البحث في و جوب اعتفادآن اللّه سبحانه لم یز ل و لایزال 


قال سبحانه وتعالی ۶ هوالأول .والاآخر 4 
و لا کان من العقيدة «سلامية آن نعتقد آن الّه سبحانه قدیم و آنه موجود قبل 
کل شيء و آنه لیس لوجوده بداية و آنه لم یکن معدوما ی وقت من الاوقات و آنه لیس 
لوجوده نهاية و انه وجوده لیس له آول فقال : 


من الضروریات للو اجب الو جودآن یکون قدیماو معنی قد مه 

(( القدیم )) : يعني من الضروریات للواجب الوجود آن یکون قدیما و معی 
قدمه آن وجوده لیس مسبوقاً بالعدم ۰ و ذلک لا ثبت وجوب انتهاء جمیع 
اموجودات ال موجود واجب الوجود لذاته . و العدم علی الواجب ممتنع فان 
حقیقته لاتقبل العدم آصلا لْ ما ثبت قدمه امتنع عدمه ۰ وجب آن یکون 
قدیما آزلیا آبدیا باقیا فهو قدیم لا آول لوجوده و باق لا آخر لوجوده ۰ فرجع 
معنی القدم و البقاء ی شأنه سبحانه ال الصفات السلبية لْن حقيقة البقاء . 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سس !۱ 


آن نعتقد آن اللّه سبحانه باق و آن بقاءه لیس له نهاية و آنه لایزال و لایلحقه 
العدم ی وقت من الاوقات يعني نفي العدم اللاحق نی الابد مثل آن القدم عبارة 


عن نفی عدم سابق نی ال فیرجم معتاهما ال نفي العدم . 


قال بعض الناس : القدم و البقاء صفتان مو جودتان تقومان 
بالذات وهذاخطافاحش 

و قد شذ قوم فقالوا : ٍن القدم و البقاء صفتان موجودتان تقومان بالذات نحو 
العلم و القدرة و لایخفی ضعفه . لاه یلزم علیه آن یکونا قدیمین آیضاً بقدم آخر 
موجودین و باقیین آیضاً بیقاء و وجود آخر . ثم ینتقل الکلام ای هذا القدم خر 
فیلزم فیها ما لزم ي /ولین و یلزم التسلسل . و أضعف من مذا القول قول من قرق و 
قال : القدم سلي و البقاء وجودي و الحق الذي علیه الحققون آنهما صفتان سلبیتان 
کل :منهما غبارة عن تلب معی لابلیق بالباري: متبحاته و لیس لهما معق موجود ق 
الخارج عن الذهن . 


قول الامام الفخر 

قال اامام الفخر نی " الریعین " : لا ثبت انتهاء اللصنوعات ای الواجب الوجود 
لذاته - و العدم علی الواجب ممتنع - وجب آن یکون قدیما آبدیاً فلاحاجة ای جعله 
مسئلة مستقلة الا آن التکلمین لا لم یذکروا تلک الطريقة بل آثبتوا آُن هذه 
اللوجودات محتاجة ال موجود سواها فاحتاجوا نی ذلک ال وجوه آخری . 

انبار ي سبحانه آبدي باق و البر هان علیه 

فقالوا : لو لم یکن الواجب الوجود قدیما لیا لکان محدئا محتاجا ی محدث 
آخر و تسلسل . و ای مذا البرمان آشار الشارح ی اثبات القدم و لولم یکن آبدیاً باقیاً 
لکان عدمه بعد وجوده . فلایخلو ما آن یکون عدمه بنفسه آو بطربان ضده آو بانتفاء 


شرط وجوده . و لول ممنوع لش الوجود مقتضی ذاته امتنع آن یوثر عدمه لش ما 
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بالذات لایختلف عنه . و الثاني آیضاً ممنوع لْن الضد القتضي عدمه اما قدیم آو 
حادث . الول لایجوز و الا لم یوجد معه من الابتداء لان التضاد یمنع ااجتماع . و 
الثاني أیضاً لایجوز لجْن مذا الضد محدث و القدیم أقوی من الحادث فاندفاع الضد 
آولی من انعدامه بالضد . و الثالث آیضاً ممنوع لْن الشرط لایخلو اما آن یکون حادثا 
آو قدیما فان کان حادئا امتنع آن یکون وجود القدیم مشروطاً بحادث . و لن کان 
قدیما فالکلام ی امتناعه مثل الکلام ي امتناع الضد القدیم . و لا بطلت الاقسام 
امتنع عدم واجب الوجود و ثبت البقاء و مو الطلوب . 

(( مذا تصریح بما علم التزاما )) : بناء علی ما ذکره الشارح من حقيقة اسم 
الجلالة بالذات واجب الوجود . (( اذ الواجب لایکون الا قدیما )) : اذ من تعقل من 
لایقبل العدم و یمتنع علیه جمیع آنحاء العدم تعقل آنه لیس معدوما عدما سابقا و 
عدما لاحقا و مو معنی الرلية و الابدية . و من مذا ظهر آنه لاحاجةالی اقامة الحجة 
علیه و ٍن ماذکره الشارح تنبیهاً علی |زالة الخفاء . 


لا ابتداء لو جودواجب الو جودو قدور دبه القرآن 

(( آي لا ابتداء لوجوده )) : و قد ورد به القرآن العظیم و قال : ۵ مو او 4 و 
اصل مو الولية الحقيقية فلایسبقه عدم و الا لکان العدم سابقا من وجوده فالقدم 
نما هو عبارة عن سلب العدم السابق علی الوجود و ن شئت قلت : هو عبارة عن 
عدم لولية للوجود و ان شنت قلت : هو عبارة عن عدم افتتاح الوجود و العبارات 
الثلاث بمعنی واحد . هذا معنی القدم ي حقه سبحانه باعتبار ذاته العلي و صفاته 
الجليلة السنية . و آما معناه [ذا أطلق في حق الحادث کما (ٍذا قلت مثلا : هذا بناء 
قدیم و عرجون قدیم فهو عبارة عن طول مدة وجوده و ان کان حادثا مسبوقا بالعدم 
کما نی قوله تعالی : * |ٍنک لفي ضلالک القدیم 4 و قوله تعالی : # کالعرجون القدیم 4 
و القدم بهذا العنی علی اللّه تعالی محال لاْن وجوده لایتقید بزمان و لا مکان لحدوث 
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کل منهما فلایتقید بواحد منهما الا ما هو حادث و قد ورد القرآن بأبدیته و بقائه 
ایضاٌ. و قال : # مو الاخر » و البقاء نما هو عبارة عن سلب العدم اللاحق للوجود و 
لن شنت قلت : هو عبارة عن عدم الاخرية للوجود و العبارتان بمعی واحد . بعض 
0ثمة یقول: معنی البقاء نی حقه سبحانه : استمرار الوجود فی الستقبل الی غیر النهاية 


کما آن معنی القدم في حقه استمرار الوجود نی الاضي . 


بر هان و جوب البقاءوبر هان و جوب القدم له سبحانه 

آما برمان وجوب البقاء له سبحانه فلانه لو آمکن آن یلحقه العدم لانتفی عنه 
القدم لکون وجوده حینثذ یصیر جائزا لا واجبا . و الجائز لایکون وجوده الا حادثا . و 
لاشک آن وجوب القدم مستلزم لوجوب البقاء له . فلما قام البرمان القاطع علی 
وجوب قدمه وجب بقائه . و آما برمان وجوب القدم لأنه |ذا ثبت وجوده تعالی بماسبق 
من البرمان - و مو افتقار الکائنات کلها الیه سبحانه - فانه یجب له القدم . و برمانه : 
آنه لو لم یکن قدیما لکان حادثا لوجوب انحصار کل موجود نی القدم و الحدوث . 
فمق انتفی وجود آحدهما تعین الخر و الحدوث علیه سبحانه مستحیل لأنه یستلزم 
آن یکون له محدث ما عرفت نی حدوث العالم . ثم محدثه لابد آن یکون مثله فیکون 
حادثا فله أیضاً محدث و یلزم أیضاً ي مذا اللحدث ما لزم ی الذي قبله من الافتقار 
ی محدث آخر و مکذا . فان انحصر العدد لزم الدور و استحالة الدور ظاهرة لانه 
یلزم علیه تقدم کل واحد من الحدئین علی الخر آو تأخره عنه و ذلک جمع بین 
متناقیین . بل و یلزم علیه أیضاً تقدم کل واحد منهما علی نفسه و تأخره عنها 
بمرتبتین آو بمراتب و ذلک تهافت لایعقل . و ان لم ینحصر العدد و کان قبل کل 
محدث محدث آخر قبله لزم التسلسل و هو أیضاً محال لانه يوّدي ال فراغ ما لا نهاية 
له و ذلک أیضا لایعقل . و (ذا استحال الحدوث علی الباري سبحانه وجب له القدم و 


هذا تفصیل ما اجمله الشارح ی برمان وجوب القدم و قال : 


رس( ۱۳ 
.......... ذ لو کان حادئا مسبوقا بالعدم لکان وجوده من غيره 
ضرورة حق وقع نی کلام بعضهم آن الواجب و القدیم مترادفان 
لکنه لیس بمستقیم للقطع بتغایر الفهومین ۳ 


(( اذ لو کان حادئا مسبوقا بالعدم )) : وصف کاشف احترز به عن 
الحدوث الذاتي . (( لکان وجوده )) : يعني وجود واجب الوجود (( من غیره 
ضرورة )) : و التالي باطل و الا لم یکن محدئا لجمیع ماسواه . و حاصله : اذ لو 
کان حادئا لاحتاج ی وجوده لل غيره فلایکون واجبا لین الواجب ما یکون 
وجوده من ذاته بالنظر ای ذاته و لٍذ لم یکن الواجب الوجود بالنظر ال ذاته 
لکان ممکنا فیکون حادئا فیحتاج ال محدث . فالقدم لازم قطعي للواجب 
ظاهر اللزوم جداً بحیث یظن وحدة الفهوم في لفظ الواجب و القدیم و قال : 
(( حتی وقع في کلام بعضهم آأن الواجب و القدیم مترادفان )) : فحینتذ تکون 
دلالته علی القدیم صريحة و مذا غاية لقوله الواجب لایکون الا قدیما . و آما 
الترادف فهو نی صل : رکوب آحدهما خلف الخر فکل لفظ یکون وضعه آو 
لایکون راکبا علی العف سابقا و کل لفظ یکون وضعه بعده یکون راکباً علیه 
خلفه . (( لکنه لیس بمستقیم للقطع بتغایر الفهومین )) : رد علی من جعلهما 
مترادفین و لعله ظفر به في کلام آحد لأن الترادف في اصطلاح القوم عبارة عن 
ااتحاد ی الفهوم لاْن مفهوم الواجب آن یکون وجوده لذاته . و مفهوم القدیم 
مو آن لایکون لوجوده بداية فأین مفهوم هذا من ذاک فأین الاتحاد فأین 
الترادف ؟ !! قما وقع نی عبارة بعضهم آن الواجب و القدیم مترادفان 
بطلانه ظاهر . 


رس( ۷ 
........ و نما الکلام في التساوي بحسب الصدق فان بعضهم علی آن 
القدیم آعم من الواجب لصدقه علی صفات الواجب بخلاف 
الواجب فانه لایصدق علیها و لا استحالة نی تعدد الصفات 
القديمة و نما اللستحیل تعدد الذوات القديمة و ی کلام بعض 
التأخرین کالامام حمیدالدین الضریر و من تبعه تصریح بأن 
الواجب الوجود لذات هو اللّه تعای و صفاته و 


(( و |تما الکلام ی التساوي بحسب الصدق )) : . و التساوي : و مو آن یصدق کل 
منهما علی کل ما یصدق علیه الآخر . و اختلفوا نی آن القدیم عم من الواجب آو 
مساو له او مرادف له فقیل بالثالث و قدرده الشارح و قیل بالاول فقال : (( فان 
بعضهم علی آن القدیم آعم لصدقه علی صفات الواجب بخلاف الواجب فانه 
لایصدق علیها )) : يعني علی صفات الواجب الوجود . و حاصله : آن القدیم آعم من 
الواجب لاأن الواجب الوجود واجب و قدیم و صفاته قديمة آزلية غیر واجبة و الا یلزم 
تعدد الواجبات . و لا ورد علیهم آن القدیم لو کان عم و صدق علی صفات الباري 
سبحانه وجب تعدد القدماء فأجابوا و قالوا : (( و لا استحالة نی تعدد الصفات 
القديمة و انما الستحیل تعدد الذوات القديمة )) : . و ذلک يجري ای القول بتعدد 
الواجب و بطلانه لایخفی و قیل بالثاتي . 


قال بعض الا شیاخ: الو اجب الو جود لذاته هو اه و صفاته و الر دعلیهم 
فقال : (( و في کلام بعض التأخرین کلامام " حمید الدین الضریرّ " و من تبعه )): 
قال بعض الذکیاء نی الفوائد البهيئة هو " علی بن محمد بن علی " نجم العلماء 
"حمید الدین الضریر البخاري " کان اماماً کبیاً فقیها آصولیا محدثا مفسرا جدلیا 
کلامیا حافظا متقنا انتهت الیه رياسة العلم بما وراء التهر و طبق الارض صیت جلاله 
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نی الدمر(( تصریح بأن الواجب الوجود لذاته هو اللّه و صفاته )) : و (لیه ذمب الشیخ 
الفقیه الولي الصالح ابو عبداللُه محمد بن یوسف " السنوسي " و هذا مذهب ابن 
"التلمستاني " و اختاره " الدسوتي ".۰ قالوا : ان ذاته تعالی و صفاته کل منهما قدیم 
بالذات و بالزمان لك کلا منهما لم یفتقر في وجوده لوْثر و لا آول لوجوده خلافا 
"للفخر و العضد و السعد و السید " . قالوا : ان اسناد صفاته تعای لذاته بالایجاد 
ان ذاته آثر نی صفاته بطریق العلة فالصفات عندهم ممکنة لذاتها و واجبة لغیرها . 
و قالوا ان تأثیره في الصفات بطریق لایجاد مستثی من اطلاقه آأنه سبحانه فاعل 
بالاختیار فعندهم لا واجب بالذات الا الذات . قال " الدسوقي "راداً علیهم : خلافا لا 
ذمب الیه اعاجم کالفخر و السعد و العضد : من آن صفاته قديمة بالزمان فقط 
لنها ناشثة عن الویی بطریق العلة فهي عندهم ممکنة لذاتها و واجبة لغیرما . و قد 
شنع ابن " التلمساني " علی من قال بذلک ثم قال بعد هذا : و هذا القول لم یرتض 
به " السنومي " و لا غیره من الحققین و شنعوا علی القائلین به . و الحق آن صفاته 
تعایی واجبة لذاتها مثل ذاته و أنه تعالی فاعل بالاختیار فقط و لم یوثر بالعلة نی شيء 
و لعل هذا القول با کان ساقطا عن ثعتبار صار کأنه لم یقل به آحد من الوّمنین . 
انتهی کلامه من طغیان قلمه . و لقائل آن یقول : ان الصفة محتاجة مفتقرة ای 
موصوفها و الواجب لایحتاج ال ثيء نی وجوده ؟ آجابوا آن الراد بوجوبها وجوب 
لذاته تعال و آنها مستندة الیه ایجاباً لا اختیاراً . آقول رادا علیهم . هذا شغب فاسد 
آنه لایقال له واجب الوجود بل واجبه الثبوت للذات لان الراد بالوجوب هو 
الوجوب نی نفسه علی آأنه لایختص بصفاته بل یعم جمیع لوازم کل شيء و ذاتیاته 
فانها واجبة الثبوت لذاته فیکون واجب الوجود شاملا لجمیع ذلک . و آیضاً لا 
(شتراک معنی بین وجوب الوجود ی نفسه و وجوب الثبوت لغیره فکیف یطلق 
علیهم الفظ واحد ؟ و آیضاً علی مذا لایحصل الدعوی من تساوبهما لش الواجب 


آعم من القدیم . 


الجواهرالبهيةعی‌شرح ماد یدزی رل )> 
........... و استدلو علی آن کل ما هو قدیم فهو واجب 
لذاته بأنه لو لم یکن واجبا لذاته لکان جاتز العدم ی 
نفسه فیحتاج فق وجوده ال مخصص فیکون محدتا اذ 
لا نعنی بالحدث الا ما یتعلق وجوده بایجاد شيء اخر ثم 
اعترضوا بأن الصقات لو کانت واجبة لذاتها لکانت 
باقية و البقاء معنی فیلزم قیام العنی بالعی فأجابوا 
بان کل صفة فهي باقية ببقاء هو نفس تلک الصفة و 
مذا کلام في غاية الصعوبة فان القول بتعدد الواجب 


(( و استدلوا علی آن کل ما هو قدیم فهو واجب لذاته )) : و یلزم منه آن 
لایحتاج ای الغیر و آنه من آبطل باطیل . ( بأنه لو لم یکن واجباً لذاته لکان 
جائز العدم ی نفسه )) : (ٍذ لا واسطة بین القدیم و الحادث لان التقابل بین 
القدیم و الحادث تقابل الایجاب و السلب . لان القدیم هو الوجود الذي لا 
ابتداء لوجوده و الحادث هو الوجود الذي یکون لوجوده ابتداء فلاواسطة بین 
لایجاب و السلب و الا لزم ارتفاع النقیضین آو لزم اجتماعهما . (( فیحتاج نی 
وجوده ال مخصص )) : یخصص الوجود بالوقوع لان الوجود و عدمه 
متساوبان و الترجیح بلا مرجح ممنوع (( فیکون محدئا )) : يعني حدوئا ذاتیاً لأنه 
القابل للواجب لذاته و یدل علیه قوله : (( اٍذ لانعني بالحدث لا ما یتعلق 
وجوده بایجاد شيء آخر )) : و مذا معنی الحدوث الذاتي عند الفلاسفة . ((ثم 
اعترضوا )) : أصحاب هذه الصيبة العظيمة علی آنفسهم حیث قالوا بوجوب 
الصفات لذاته و هذه الشبهة مبنية علی عدم بقاء عراض و امتناع قیام 
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العرض بالعرض و واردة علی وجوب الصفات و بقائها . 


قالوا: الصضات لو کانت و اجبة لذاتها لکانت باقیة‌و البقاء معنی 
فیلزم الیخ 

قالوا : (( بأن الصفات لو کانت واجبة لذاتها لکانت باقية و البقاء معنی )) : 
يعني آن البقاء صفة فیحتاج بالضرورة ال موصوف یقوم به (( فیلزم قیام 
العنی بالعی )) : و ذلک يجري ای القول بجواز قیام العرض بالعرض و ذلک 
محال لأن ما لایقوم بنفسه لایصلح لیقوم به غیره . آقول راداً علیهم : اٍن قیام 
العنی بالعی انما مو في اتصاف وصف وجودي بوصف وجودي و آما البقاء 
نما هو وصف سلي لانه عبارة عن سلب العدم اللاحق قاتصاف وصف 
وجودي بأمر سلي لیس فیه قیام العف بالعی فأین یلزم علی اتصاف صفاته 
بالبقاء قیام العنی بالعنی ؟ . و أیضاً لایخفی علیهم آن الصفات با کانت واجبة لذاتها 
فتلک الصفات حینثذ لا محالة هي ذوات مستقلة فلایتوجه هذا الشک أصلا و رأساً. 

و التعجب من مذه السخافة و الحماقة آوردوا هذا السوال السخیف و آجابوا 
منه بالجواب الضعیف و غمضوا و عموا و صموا من أعظم الصيبة الواردة علی 
مذمبهم و مو لزوم تعدد الواجبات و عدم قیام الواجب بنفسه . آقول : و بقي ثيء 
آخر یرد علیهم و هو آن القدم و البقاء یتصفان بالقدم و البقاء فیِتسَلْسَلٌ . قلت : مذا 
لایرد علیهم لانه تسلسل نی آمور عدمية لا القدم الذي هو صفة للقدم معتاه سلب 
العدم عن هذا القدم بمعی آن القدم ی نفسه لیس بحادث . و البقاء الذي هو صفة 
للبقاء معناه سلب العدم عن هذا البقاء فتأمل و لا تغقل . 

(( فأجابوا بآأن کل صفة )) : يعني من الصفات العلية السنية ۰ (( فهي 
باقية بیقاء هو نقس تلک الصفهة )) : قالوا : انه لیس البقاء صفة وجودية 
عارضة حق یلزم قیام العرض بالعرض بل انما هو عبارة عن استمرار الوجود و 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) سس (ر ۱ 
هذا لیس بأمر زائد علی الوجود . قال " القاضي " نی " الواقف ": لانسلم آن البقاء 
عرض بل هو آمر اعتباري یجوز آن یتصف به العرض کالجوهر و قال شارحه 
الشریف : و ان سلم کونه عرضاً فلانسلم امتناع قیام العرض بالعرض لانه مبني 
علی آن العرض لایبقی زمانین . و الحق : آن العرض یبقی زمانین و لیس من صفاته 
النفسية انعدامه بمجرد وجوده بل قال " الفاضل اللاهوري " ی " حواشي الخیالی " 
ان القول بان العرض لایبقی زمانین سفسطة فافهم . 

(( و مذا الکلام )) : يعني مسئلة قدم الصفات و کون الصفات واجبة لذاتها . 
((ني غاية الصعوبة )) : يعني نی آأعلی مراتب الشفال لانه یلزم ما تعدد الواجیات 
و تعدد القدماء أو نقض الكلية القائلة بأن کل ممکن حادث . 


التشنبع البلیخ علی قول المتأآخرین : الصفضات و اجبة الو جود لذاتها 

(( فان القول بتعدد الواجب لذاته مناف للتوحید )) : هذا رد بلیغ و تشنیع 
بلیغ علی التأخرین يعني آن قولهم : ان الصفات واجبة الوجود لذاتها یستلزم 
القول بتعدد الواجب لذاته و هو مناف للتوحید ؟ آجابوا عنه بوجهین : أحدهما : 
آن الناني للتوحید مهو (ثبات الذوات الواجبة لا |ثبات صفات واجبة قائمة بذات 
الواجب الوجود . و ثانیهما : آن الراد بقولهم صفات الّه سبحانه واجبة بالذات 
معناه آنها واجبة لذات الواجب الوجود بطریق الایجاب لا بطریق ااختیار لثلا یلزم 
کون الذات محل الحوادث و هذا لاینانی امکانها ی حد نفسها و احتیاجها ال 
موصوفها . مذا غاية الاعتذار من جانبهم و اختاره السعد و تبعه() عبدالحکیم و 
فیه نظر . لاّنه لایطابق قولهم الواجب لذاته هو اللّه و صفاته بطریق العطف لثن 
معناه الواجب الوجود واجب لذاته و صفاته واجبة لذاتها و لانه یخالف 
استدلالهم فانه صریح نی آن کل قدیم فهو واجب بالذات و لیس جائز العدم نی 
نفسه . و الحق آن مذا القول شنیع جدا کما لایخفی و سخیف بوجوه کما تری و 
نعم ما قیل " لن یصلح العطار ما فسده الدهر ". 


() ی حواشیه علی شرح العقاند العضدية لجلال الدواني . 


الجواهراليهيةعی رح اد نا( رل مروت سس 
........ و القول بامکان الصفات ینانی قولهم بآن کل ممکن فهو 
حادث فان زعموا آنها قديمة بالزمان بمعنی عدم السبوقية بالعدم 
و مذا لاینانی الحدوث الذاتي بمعنی ااحتیاج ال ذات الواجب اب 


قوله: القول باصکان الصفضات هذار د علی قول البعض 

(( و القول بامکان الصفات )) : هذا رد علی قول البعض و هم الجمهور قالوا : ان 
القدیم عم لصدقه علی صفاته الواجبة و ان الواجب الوجود لذاته مو الّه الباري 
سبحانه لا صفاته فیجب آن تکون الصفات ممکنة لا واجبة (( یناني قولهم بأن کل 
ممکن فهو حادث )) : فلایثبت قدم الصفات و یلزم علیهم آن یکون الواجب الوجود 
محلا للحوادث و لایبعد آن یجاب آن الراد به الذات المکن لا مطلق المکن اذ دلیله 
الصدور بالاختیار و الصفات صادرة بالایجاب . و لقائل آن یقول : لم لایجوز آن تکون 
الصفات قديمة بالزمان و حادثة بالذات فلایلزم الفساد اٍذ لاتناني بین الحدوث الذاتي 


و القدم الزماني ؟. 


قوله: فان ز عمواجواب عن هذاالرد 
فأجاب عنه بقوله : (( فان زعموا )) : يعني القائلون بامکان الصفات نی الجواب 
عن منه النافات (( آنها قديمة بالزمان بمعی عدم السبوقية بالعدم و مذا لایناني 
الحدوث الذاتي بمعی ااحتیاج ی الذات الواجب تعالل )) : يعني مرادهم بقولهم : کل 
ممکن حادث . هو الحدوث الذاتي و هو لايناني القدم الزماني فالصفات حادثة بالذات 


لأنها نی وجودما مفتقرة ال الذات الواجب و قديمة بالزمان لٍذ لا آول لوجودها . 


الجواهرابهة ی شرح اسف( رکه سس 
......... فهو قول بما ذهب الیه الفلاسفة من انقسام کل من 
القدم و الحدوث ل الذاتي و الزماني و فیه رفض لکثیر من 
القواعد و سیأتی لهذا زبادة تحقیق اٍن شاء الّه تعالی . العي 


القادر العلیم السمیع البصیر و ای ۵ ی و 


(( فهو قول )) : يعني القول بالحدوث الذاتي (( بما ذمب الیه الفلاسفة )) 
القائلة بقدم بعض المکنات . (( من انقسام کل من القدم و الحدوث ال 
الذاتي و الزماني )) : لکن لا محیص عنه في باب الصفات بالنظر الدقیق فتدبر. 
(( و فیه )) : يعني نی القول بأن الصفات قدیمة بالزمان حادثة بالذات (( رفض 
لکثیر من القواعد )) : يعني القواعد السلامية البنية علی الفاعل الختار لا 
اللوجب بالذات و الباعث هذا التقسیم قد بیناه فیما تقدم عند تقسیمهم 


القدم لذاتي و زماني و الحادث کذلک و بالله التوفیق . 

(( و سيأتي )) : يعني في مباحث الصفات (( لهذا )) : يعني لکون الصفات واجبة آو 
ممکنة (( زبادة تحقیق ان شاء النّه تعای )) : و هي مده آن الصفات ممكنة نی أنفسها و 
معنی قولهم واجب الوجود مو ال سبحانه و صفاته ان الصفات واجبة لذات الحق 


سبحانه و مذا التأویل قد آبطلناه بوجوه عدیدة قتذکر . 


الو اجب الو جود لم یزل مو جودآو بالحياة موصوفاسمعاو عقلاً 

و لا کان من العقيدة «سلامية الواجبة آن نعتقد آن اللّه سبحانه 
موصوف بالحياة و العلم و القدرة و الرادة و السمع و البصر . فقال : (( ال )) : 
يعني آن الّه سبحانه لم یزل موجوداً بالحياة موصوفاً ما سمعاً فقال الله 
سبحانه : « العي القیوم 4 فهو حي قیوم لا ابتداء لحیاته و لا آمد لبقائه احتجب 
عن العقول و الافهام مثل ما احتجب عن الابصار و آما عقلا فان افتقار کل ما سواه 
الیه فهو یوجب له الحياة و عموم القدرة و الارادة و العلم اذ لو انتفی مٌيء من هذه 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سرا 
لامکن آن یوجد شيء من الحوادث فلایفتقر الیه شيء . کیف ! و مهو الذي 
یقتقر الیه کل ما سواه . و قدم الحياة مهنا لکون الحياة شرطاً نی الاتصاف 
بالصفات بعدها و الشرط مقدم علی الشروط طبعاً . 


اتمق الناس علی آنه سبحانه مو صو ف بالحياة ثم اختلموا 

آقول : اتفق الناس علی آنه سبحانه موصوف بالحياة . ثم اختلفوا ی 
معنی کونه حیا . فذهب الفلاسفة و " آبوالحسین " من مشانخ العتزلة ای آن 
الحياة عبارة عن صحة اتصافه بالعلم و القدرة . فاذاً معنی الحياة ما به صحة 
الادراک و صدور الاأفعال ايرادية فلیس هناک الا الذات الستلزم لانتفاء 
امتناع . و ذمب الباقون آعفی الجمهور منا و من العتزلة ال آنها عبارة عن 
صفة تقتضی مذه الصحة و یدل علی هذه الصفة آنها لو لم تکن صفة 
تقتضی منه الصحة لکان اختصاصه بهذه الصحة ترجیحاً بلا مرجح و هو 
باطل کما لایخفی . 


الو اجب الو جود عالم بجمیع المو جودات والر دعلی الملا سفه الد هر بة 

(( القادر العلیم )) : يعني و من الصفات الحقيقية الذاتية صفة العلم . و هي 
صفة قديمة آزلية تنکشف العلومات عند تعلقها بها . فالله سبحانه عالم بجمیع 
الوجودات لایعزب عن علمه مثقال ذرة في العلویات و السفلیات و آنه سبحانه یعلم ما 
کان من بداً للخلوقات و ما یکون من آواخر الوجودات . قال اللّه سبحانه : # و مو بکل 
شيء علیم 4 و قال : ۶ آ۷ یعلم من خلق و هو اللطیف الخبیر 4 و قال : # ویعلم ما ني 
البر و البحر و ما تسقط من ورقة الا یعلمها و لا حبة ی ظلمات الارض و لا رطب و لا 
یابس الا ي کتاب مبین 4 و قال : ۵ و ما یعزب عن ریبک من مثقال ذرة ی لارض ولا نی 
السماء 4 و قال : ( و ان له قد حاط بکل شيء علما 4 . و الاية القرآنية غیر محصاة 
في مذا الباب . و جمیع هذه النصوص رد علی الفلاسفة الدهرية الذین یقولون : نه 
سبحانه لایعلم الجزئیات التغيرة ورد علی الرافضة و علی القدربة الذین یقولون : انه 
لایعلم البْيء قبل آأن یخلقه و یوجده و هذه کلها کفربات و اللّه سبحانه ینتقم منهم بعدله . 
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السمع و البصر صتان حشیفیتان ذاتیتان 

(( السمیع البصیر)) : السمع و البصر: انهما صفتان حقیقیتان ذاتیتان ینکشف 
بهما اليثيء و یتضح کالعلم فانه سبحانه یسمع بالأصوات و الحروف و الکلمات بسمعه 
القدیم الذي مهو نعت له نی ال و آنه سبحانه یبصر بالاشکال و الالوان و بخفیات 
مور ببصره القدیم الذي هو له صفة نی الاژل . و سمعه و بصره مخالفان لسمعنا و 
بصرنا ی التعلق . اذ سمعنا نما یتعلق عادة ببعض الوجودات و هي الاصوات علی 
وجه مخصوص من عدم البعد و السر جداً و من غیر العادة قدیتعلق سمعنا بغیر 
"صوات مثل سماع مومی لکلام الّه القدیم الذي لیس بحرف و لا صوت . و بصرنا 
نما یتعلق عادة ببعض الوجودات و هي الاجرام و آلوانها و أکوانها نی جهة مخصوصة 
و علی صفة مخصوصة . و آما البعض الخر نحو اللاتكة و الجن فعدم آبصارنا له 
لعدم تعلق قدرة اللّه سبحانه بأبصارنا له أو لتعلقها بعدمه . و آما سمع الباري سبحانه 
و بصره فیتعلقان بکل موجود قدیما کان آو حادئا فیسمع و یری نی أزله ذاته العلی و 
جمیع صفاته الوجودية و یسمع و یری مم ذلک فیما لایزال ذوات الکائنات و جمیع 
صفاتها الوجودية سواء کانت من قبیل الصوات آو من غیرما أجساما کانت آو أکونا آو 
آلوانا و غیرها . 


بر هان و جوب السمع و البصر سمعاو عقلاً 

وأما برمان وجوب السمع والیصرماسمعأَفقوله سبحانه : ۷ وموالسمیع 
البصیر 4 وقدنقل غیرواحد من علماء السنة‌انعقادااجماع علی أنه سبحاته سمیع 
بصیر . و قال السعد ی " شرح القاصد ": انعقد!جماع أمل الأدیان بل اجماع العقلاء 
علی ذلک. و آما الخبار النبوية فلا تحصی . و اما عقلا فلولم یتصف ممالزم آن 
یتصف بأضدادما و مي نقائص و النقص علیه سبحانه محال . و أیضاً لو اتصف بتلک 
النقائص لزم ان یکون بعض مخلوقاته أکمل منه لسلامة کثبر من الخلوقات من تلک 
النقائص و الخلوقات یستحیل آن تکون آشرف من خالقها . 


اهر اه ی شرح الا یه رل ی رکه سس 
................. الشائي الرید لش بداهة العقل جازمة بأن محدث 
العالم علی هذا النمط البدیع و النظام الحکم مع ما یشتمل 
علیه من الافعال التقنة ید 


(( الشائي الربد )) : آما برمان وجوب اچرادة فهو الکتاب قال اللّه سبحانه : 
« یفعل اللّه ما یشاء 4 و قال : ۷ ان الّه یحکم ما یرید 4 و قال : ۶ فعال لا یرید 4 : 
و قال : « پرید اللّه بکم الیسر و لایرید بکم العسر ‏ و اچرادة و الشيئة هما من 
الصفات الحقيقية الذاتية لْليةّ . فهو سبحانه لم یزل موصوفا بارادته و مربداً نی 
ال وجود الشیاء نی آوقاتها الي قدرما فوجدت فیها کما علمها و آُرادها و قدرها 


من غیر تقدم و لا تأخرو تبدل و تغیر . 


اتفق سلف ال مة علی آن البار ی مرید لجمبع الکائنات علی 


وفق حکمته و طبق تقدیره 

و اتفق سلف المة و آئمتها علی آن اللّه سبحانه مربد لجمیع الکائنات علی 
وفق حکمته و طبق تقدیره و قضانه نی خلیقته . و آن ارادته لیست مثل ارادة 
الخلوقات فما شاء اللّه کان و ما لم يشاً لم یکن فهو فعال با پرید کما پرید . 
فیضرورة العقل آن لا حياة للقلوب الا بأن تعرف ربها و معبودها و فاطرها 
بأسمائه و صفاته و آفعاله . و من الستحیل آن تستقل العقول البشرية بادراک 
ذلک فاقتضت حکمته بأن یبعث الانبیاء و جعل مفتاح دعوتهم و زبدة نبوتهم 
معرفة العبود بأسمائه و صفاته و آفعاله (( لان بدامة العقل جازمة بأن 
محدث العالم )) : يعني موجده جل مجده . (( علی هذا النمط البدیع )) : يعني 
الطریق الفریب (( و النظام الحکم )) : في نضد آطباق الصنوعات من 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سا 


العلوبات و السفلیات قال ال سبحانه : # صنع الّه الذي أتقن کل شيء 4 . 


شرح قوله: الأفعال المتقنةو قول الشیخآبي الحسن الأشعري 


(( مع ما یشتمل علیه من الأفعال التقنة )) : السماوية و الارضية ما نراه 
و نشاهد بالحواس من آثار الصنعة التي لایشک فیها ذو عقل ۰ و من بعض 
ذلک تراکیب الأفلاک و تداخلها و دوام دوراتها علی اختلاف مراکزها تداوبرما و 
حواملها . و البون بین حرکاتها و دوران القلاک کلها من غرب ای شرق و 
دوران الفلک التاسع بخلاف ذلک من شرق ال غرب و ادارته بجمیع الأفلاک 
مع نفسه ۰ فحدئثت من ذلک حرکتان متعارضتان ی حرکة واحدة . فبالضرورة 
نعلم آن لها صانعا محرکا علی هذه الوجوه الختلفة البديعة الغريبة قال الّه 
سبحانه : # و لقد خلقنا الاتسان من سلالة من طین ثم جعلناه نطفة ی قرار 
مکین ثم خلقنا النطفة علقة فخلقنا العلقة مضغة فخلقنا الضفغة عظاما 
فکسونا العظام لحماً ثم انشأناه خلقا آخر فتبارک اللّه حسن الخالقین 4 و نی 
ذلک !شارة ظامرة ال آن هذه التارات و التنقلات انشاء بعد انشاء ی غاية 
الدلالة علی القدرة العظیمة و وصف الالومية و الصفة الربوبية ثم الانشاء 
خر اٍنه شق الشقوق ۰ و خرق الخروق ۰ و آخرج العصب . و جعل العروق 
مثل الانهار الجارية و آلفها علی منوال غریب . و آودع فیه الروح و الحركة و 
السکون و الادراک و لفات الکلام و العلم و العرفة و الفهم و الفطنة و 
الفراسة. و غیر ذلک من الایات الظاهرة و تمام الصنعة و الحکمة الباهرة . و 


هذا شيء من عجائب صنعه و غرائب قدرته و کمال حکمته . 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


(( النقوش الستحسنة )) : من !ضاءة النجوم و غیرما للطبائع السليمة 
((لایکون بدون مذه الصفات )) : قال الشیخ " آبوالحسن ": ان الانسان |ذا فکر نی 
خلقته من آي شي ابتداً و کیف دار نی آطوار الخلقة ؟ حتی وصل ال کمال الخلقة 
عرف یقیناً آنه بذاته لم یکن لیدبر خلقته و یبلفه من درجة ای درجة و یرقیه من 
نقص ال کمال ۰ عرف بالضرورة آن له صانعاً قادراً عالاً مربداً ؛ اٍذ لایتصور 
صدور هذا لاأفعال الحکمة التقنة من طبع لظهور آثار اختیار نی الفطرة و تبین 
آثار احکام و الایقان ‏ الخلقة . فله صفات دلت آفعاله علیها لایمکن جحدها و 
کما دلت الأفعال علی کونه عالاً قادرا مربدا دلت علی العلم و القدرة و اچرادة لح 
وجه الدلالة لایختلف شاهداً و غائبا . و یضاً لا معنی للعالم حقيقة الا آنه ذو علم 
و لا للقادر الا آنه ذو قدرة و لا للمرید الا أنه ذو ارادة فیحصل بالعلم الاحکام و 
تقان و یحصل بالقدرة الوقوع و الحدوث و یحصل بالارادة التخصیص بوقت 
دون وقت و قدر دون قدر و شکل دون شکل . و هذه الصفات لن یتصور آن 
یوصف بها الذات الا آن یکون الذات حیاً بحياة للدلیل الذي ذکرناه هذا کلامه 
بلفظه . قال الراقم : و بالجملة فجمیع ما تری عینک الباصرة فهو دلائل ظاهرة علی 
آن اللصنوعات مخلوقة بتقدیر شامل و تدبیر کامل و حکمة بالغه و قدرة غالبة غیر 
متناهية . و لوجمعت عقول العقلاء واحداً ثم تفکروا بذلک العقل ي جناح بعوضة 
حتی یجدوا ترکیباً آحسن منه لفنت تلک العقول و انقطعت تلک الفکار و الوسواس و 


لم تصل ال درک ذرة من ذرات حکمته نی تلک البعوضة . قال بعض الا کابر : 


آبدا عقول ذوی العقل بأسرها متحیرات ي دوام حیاته 


لبدیع صنعته علیه شواهد تبدو علی صفحات مصنوعاته 
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مسه علی ان از ادها تقاتضن: پعب ری الله عازن عنهزه ایض 
قدورد الشرع بها و بعضها مما لایتوقف ثبوت الشرع علیها فیصح 
التمسک بالشرع فیها کالتوحید بخلاف وجود الصانع و کلامه و 
نحو ذلک مما یتوقف ثبوت الشرع علیه 9[ 


(( علی آن آضدادها )) : يعني آضداد مذه الصفات العلية (( نقائص یجب تنزیه 
له تعالی عنها )) : مذه حجة ثانية و تقریرما : آنه سبحانه لولم یتصف بهذه الصفات 
وجب آن یتصف بأضدادها و مي نقائتص . و اذ کان انتفائها عنه آمراً یقینیاً فثبوت 
هذه الصفات له سبحانه آمر يقيني بالضرورة (( و آیضاً قد ورد الشرع بها )) : هذه 
حجة الثة و تقریرما : آن النصوص القطعية من الکتاب و السنة نطقت باثباتها . و 
باه التوفیق . و لا کان لقائل آن یقول : ان ثبوت الشرع موقوف علی تلک الصفات 
فلو استدل ثبوت الشرع علیها یکون دوراً ؟ فأجاب عنه بقوله : (( و بعضها مما 
لایتوقف ثبوت الشرع علیها )) : علی الصفات التي هي البعض من الصفات الشار الیها 
(( فیصح التمسک بالشرع فیها )) : يعني نی الصفات التي لایتوقف ثبوت الشرع علیها 
(( کالتوحید )) : يعني کما آن التوحید لایتوقف ثبوت الشرع علیه فیصح التمسک 
بالشرع علی التوحید (( بخلاف وجود الصانع و کلامه و نحو ذلک )) : نحو ثبوت علمه 
و قدرته و ارادته فان تصدیق الشرع و معرفته علی وجود الصانع الواجب الوجود و 
کلامه (( مما یتوقف ثبوت الشرع علیه )) : فانه لایصح التمسک بالشرع فیها و الا لزم 
الدور و بالئه التوفیق . 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سر 


بسم‌لّه الرحمرن الرحیم 
النصد یبسات و الننززبهات 
قال اللّه سبحاته : « سبح اسم ریک العلی 4 و قال : ۲ یسبحون اللیل و النهار 
لایفترون اللّه 4 و قال : # سبح له السفوات السبع و اارض و من فیهن 4 و قال : 
#سبحان ریک رب العزة عمایصفون 4 . 


البار ي سبحانه تنزه عن الشبیه و النظیر 

یی بش اکنی مرو کی تیه و اتتعار وتاز قوانه وصتا هی افعاشد 
العدیل و التظبر . آقول بتوفیق اللّه سبحانه و حسن توفیقه : من تأمل نی کلام اللّه 
سبحانه وجده محشوا بتنزمه تارة بالتصریح و تارة بالتلویح و تارة بالاشارات و تارة بما 
تقصرعنه العبارات . و هو الذي لا نظیر ني ذاته و لا ی صفاته . ولا نی آفعاله فتعال 
آن تدرکه العقول و العلوم فلایبلغ حد شیناً من کنه معرفته و لا حقيقة صفته ؛ اذ 
لیس مثل ذاته ذات و لا مثل صفاته صفات و الکيفية عن وصفه غير معقولة و لا 
مومومة کیف یکون ذلک ؟ . و هو قدیم الذات و الصفات و التخیل انما یکون ی 
الحادئات و من الجهل البین آن یطلب العبد القهور بکنه درک ما لایدرک و قد تنزه عن 
آن یدرک بالحواس آو یتصور بالعقل الحادث و القیاس . فمن حقق نظره و استعمل 
فکره وجد نفسه آجهل الجاملین بعظمة العظیم فلایقدره آحد قدره و لایعرفه سواه 
فسبحانه ما آنی علیه حق ثنائه غيره و لا وصفه بما یلیق به سواه ۰ عجز الأتبیاء عن 
ذلک قال آجلهم قدراً و آرفعهم محلا و آبلفهم نطقامع ما آعطی جوامع الکلم : 
لاآحصی ثناء علیک کما آثتبت آنت علی نفسک . 

و موّلاء العلماء ورثة الأنبیاء الذین یرجح مرادهم علی دم الشهداء و یستغفر لهم 
من في السماوات و الارض حق الحیتان ی الاء ۰ دلوا الناس علی ما جاءت به لأنبیاء 
بقدرة الطاقة لانسانية . فمن حق العبد الطالب للنجاة حراسة قلبه و سمعه عن 
خزعبلات البتدعة من القدرية و الرافضية و الخارجية و الکرامية و الجهمية و 
الحشوبة و الجهوبة و الودودية و النجرية و القرآنية الهندية . و مولاء اللاحدة اللاعنة 
لیس نی آیدیهم ثيء من الدین و لیس بین آیدیهم لا حساب و لا کتاب و الّه جل و عز 
ینتقم منهم بما آثاروا الفتن بین العوام . 
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هت لیس بعرض لانه لایقوم بذاته بل یفتقر ال محل 
یقومه فیکون ممکنا اه 

آقول : و دا کانت الباينة بین العرض و الالومية و الربوبية ظاهرة و لذا لم 
یقل أحد من بنی آدم و طائفة من الناس بالومية العرض و ربوییته فقدم العرض 


علی سائر التنز یهات . 


الواجب سبحانه لیس بعر ض و بر هانه العملي 

فقال : (( و لیس بعرض )) : قال بعض الشیاخ : لأن الباري سبحانه موصوف 
بالحياة و العلم و القدرة و ارادة و غیرما من الصفات و العرض لیس موصوفا بهذه 
۱وصاف اذ لایتعقل مه الوصاف الا لذات موجود قائم بنفسه . و من صفات نفسه 
وجوب العدم له نی الزمان الثاني لوجوده بحیث لایبقی آصلا و هذا مستحیل علی 
الباري سبحانه . و من صفات نقسه قیامه بالجرم و الیه آشار بقوله : (( لأته 
لایقوم بذاته )) : لأن العرض انما هو عبارة عن الوجود في الوضوع (( بل یفتقر ال 
محل )) : مستفن عن الحال متقوم بنفسه لا به (( یقومه )) : ی قیام ذاته و تحققه و 
وجوده و الافتقار و ااحتیاج دلیل الحدوث فیکون حادثا و کل حادث ممکن (( فیکون 
ممکنا ) ) : فلایکون واجبا . و الحاصل : و مما یجب له سبحانه آن یقوم بنفسه و 
بذاته. و معی قیامه بنفسه سلب افتقاره ال ثيء من الشیاء فلایفتقر ال محل آي 
ذات سوی ذاته یوجد فیه کما توجد الصفة نی الوصوف . لأن ذلک لایکون الا للصفات و 
هو سبحانه ذات موصوف بصفة و لیس بصفة کما یدعیه بعض) النصاری یقول : 
الباري لیس بذات یقوم بنفسه بل صفة تقوم بالغیر و ان عیسی قام به ارله قیام 
الصفة بالوصوف . و من ی معناهم من الباطنیة(" یقولون : ان الاله صفة قائمة یکل 
آحد من الخلوقات فلذ! تراهم : یقولون ما ی الجبة الا الّه . 


() و بعضهم یقول ان الاله جومر مولف من ثلائة آقانیم ای آخر ما تقدم . 
() هم قوم کفار ینفون الشريعة و یقولون |ن ما ورد في القرآن من الاحکام التكلييفية 
نحو وجوب الصلوة و حرمة الربا لیس الراد ظاهره . 


الجواهرالهة ی ضرح اسف( کرک سس 
........ و لایمتنم بقاءه و الا لکان البقاء معنی قائما به فیلزم قیام 
العنی بالعی و هو محال لأن قیام العرض بالشيء معناه آن تحیزه 
تابع لتحیزه و العرض لا تحیز له بذاته حقی یتحیز غیره بتبعیته و مذا 
مبني علی آن بقاء النيء معنی زائد علی وجوده و ان القیام معناه 
التبعية ی التحیز و الحق آن البقاء استمرار الوجود و عدم 


و للشیخ رس الطائفة طر ی قآخر في نفي العر ض, الواجب للو اجب 
الو جود آن یقوم بذاته و الر د علی بعض النصاری و الباطنية 


و لا کان للشیخ رأس الطائفة الشیخ " آبی الحسن الشعري " طریق آخر نی 
نفیه عنه ميني علی امتناع بقاء عراض و امتناع قیام العرض بالعرض فقال : 
(( و لایمتنع بقائه )) : و الواجب الوجود واجب البقاء (( و الا)) : أي و ان کان بقائه 
ممکنا (( لکان البقاء معنی قائمابه )) : يعني بالعرض ( فیلزم قیام العی باطعی )) : و 
مذا يجري ای قیام العرض بالعرض (( و هو محال )) : خلافا للفلاسفة فانهم جوزوا 
قیام العرض بالعرض و احتجوا بأن السرعة و البطوء عرضان قائمان بالحركة القائمة 
بالجسم فان الحركة هي النعوية بالسرعة و البطوء دون الجسم (( لان قیام العرض 
بالشيء )) : دلیل امتناع قیام العرض بالعرض عند الشیخ و آتباعه (( معناه آن 
تحیزه تابع لیحیزه )) : يعني آن العی بالقيام حصوله ی الحیز تبعا لحصول محله و 
ذلک التبوع لایکون الا جوهرا (( و العرض لا تحیز له بذاته حتی یتحیز غیره بتبعیته )) : 


و هذا معلوم ببداهة العقل و الحواس 1 
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منع الشیخ بقاء الأعر اض والرد علیه ردامشبعاً 

و منم الشیخ بقاء عراض . و قال : ان البقاء عرض قاتم بالذات الباي فلایقوم 
بالعرض و الا لزم قیام العرض بالعرض . ورد بآن البقاء لیس عرضا لا 
العرض هو الوصف الوجودي و البقاء وصف سلي . فلایلزم علی بقاء العرض 
قیام العرض بالعرض . فالاولل نی بیان استحالة قیام العی بالعنی آي اتصاف 
الصفة بالصفة آن یقال : لو قام العنی بالعنی فاما آن یکون ضدأً آُو مثلاً آُو 
خلافاً . و الاقسام الثلائة باطلة . 

آما #ژول : فلأن الضدین منافیان لأنفسهما فقیام آحدهما بالاخر یوجب عکس 
حکمه فیکون العلم جهلا و القدرة عجزاً و اارادة كراهة و مو محال بأول العقل . و آما 
الثاني : فلانه یلزم آن یکون العلم عالا و القدرة قادراً و الحياة حیاً و البیاض آبیض لثن 
الثل الثاني یوجب للأول حکمه . و لا شک آن مذا محال و فیه یضاً اجتماع الثلین و 
التخصیص من غير مخصص لان الثلین متساوبان نی الحقيقة . و آما الثالث : فلا 
نسبة الخالفة نسبة واحدة فلا اختصاص لبعضها بالقيام دون بعض فیلزم عموم 
الجواز نی کل مخالف في قوم السواد بالحركة و العلم و البیاض و غیر ذلک . و هذا 
معلوم البطلان و اذا تبین بطلان قیام العی بالعنی لزم بطلان قیام حکمه و هذا غاية 
اعتذار عن الشیخ . و بالّه التوفیق . 

(( و مذا مبني )) : ٍشارة ای تزییف دلیل الشیخ (( علی آن بقاء الثيء معف زائد 
علی وجوده )) : يعني آن البقاء آمر موجود بنفسه زائد علی وجود شيء (( و ان القیام 
معناه التبعية ی التحیز)) : يعني آن الدلیل موقوف علی صحة ماتین القدمتین و هما 
فاسدتان . آما فساد القدمة ول : فیأن الیقاء لو کان موجوداً لکان باقیا بالضرورة 
فان کان باقیا ببقاء آخر لزم التسلسل . و ان کان باقیا ببقاء الذات لزم الدور . و ان 
کان البقاء باقیا بنفسه و الذات باقیا بالیقاء مفتقراً الیه انقلب الذات صفة . و 
الصفة ذاتا و مذا مستحیل فلیس البقاء مرا موجوداً زائداً علی وجود اليء . 

(( و الحق )) : آن البقاء استمرار الوجود و عدم زواله . لا معی زائد علی الوجود 
(( و حقیقته )) : يعني و حقيقة البقاء . 
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........ الوجود من حیث النسبة للی الزمان الثاني و معنی قولنا وجد 
و لم یبق آنه حدث فلم یستمر وجوده و لم یکن ثابتا ي الزمان 
الثاني و آن القیام هو ختصاص الناعت کما نی آوصاف الباري 
تعالی فانها قائمة بذات اللّه تعالی و لاتتحیز بطریق التبعية لتنزیهه 


(( الوجود )) : يعني وجود النُيء (( من حیث النسبة )) : يعني نسبة الوجود . 
(( ی الزمان الثاني )) : و حاصله : آن البقاء هو الوجود باعتبار استمراره فهو عینه ذاتا 
و مغائر له اعتباراً بمعق آن الوجود بالنسبة ال الزمان الول ابتداء و الوجود بالنسبة 
ال الزمان الثاني بقاء . 

و لقائل آن یقول : ان البقاء لو لم یکن زائداً علی وجود الذات بل یکون نفس 
الوجود فلم یصح قول الناس : " وجد النثيء فلم یبق " يعني لم یصح ۲ ثبات و النفي 
معاً کما لم یصح قول الناس : " وجد الثيء و لم یوجد " ۰ فعلم بالضرورة آن البقاء 
زائد علی الذات . فأجاب عنه بقوله : (( و معنی قولنا وجد و لم یبق آأنه حدث فلم 
یستمروجوده و لم یکن ابتا ني الزمان الثاني )) : و حاصله : آن اثبات و النفی لم یرد 
اعلی الوجود في زمان واحد بل الثبت هو الوجود في الزمان الاول . و النفي هو الوجود 
نی الزمان الثانی فلاتناقض (( و آن القیام مو ختصاص الناعت )) : کما ذمب زلیه 
الفلاسفة : و هذا فساد القدمة الثانية يعني لانسلم آن قیام البثيء بغیره عبارة عن 
حصوله فی الحبز تبعاً لحصول ذلک الفیر فیه . بل القیام عبارة عن اختصاص آأحد 
الشینین بالاخر علی وجه یکون الاول نعتا و الثاني منعوتا . و ان لم یکن مامية ذلک 
ختصاص معلومة (( کما نی آوصاف الباري تعالل فانها قائمة بذات اللّه تعای )) : 
العلي (( و لاتتحیز بطریق التبعية لتنزیهه تعال عن التحیز)) : مع امتناع تحیزه . و ان 
سلم آن القیام مو حصول الثيء نی الحیز تبعا لحصول محله فیه فلم لایجوز آن یکون 
تحیز محله تبعاً لتحیزم حل آخرو هو الجومر. 
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......... و آن انتفاء اجسام ی کل آن و مشاهدة بقائها بتجدد 
امثال لیس بأبعد من ذلک نی اغراض نعم تمسکهم نی قیام 
لح لیر سس که ونیا نس اش نی 
شيء هو حركة و آخر و هو سرعة آو بطوء بل مهنا حركة 
یمه ی اه ال بعتی اسر اس سوق وبالفتته | 


(( و آن انتفاء جسام نی کل آن )) : نقض اجمالي لدلیل الشیخ الذي آورده علی 
امتناع بقاء ۷عراض (( و مشاهدة بقائها )) : يعني مشاهدة بقاء الجسام (( بتجدد 
/مثال لیس بأبعد من ذلک نی عراض )) : يعني من الانتفاء و مشاهدة البقاء بتجدد 
امثال في ۷عراض . فٍذا کان الحکم ببقاء الأجسام ضروریا مع جواز عدم بقائها کان 
الحکم ببقاء اعراض ضرورباً آیضاً مع جواز عدم بقائها فتدبر . و اعلم : و تحقیق 
الثال من دق التحقیقات في اطلاقات آرباب الزمد و الذوق و ی عبارات الفلاسفة و 
عتوانات الحکماء الدققين و لصاحب العیقات " عبقة " علی تحقیق القال بدیعة 
بليغة من شاء فلیرجع |لیها . (( نعم تمسکهم )) : رد لحجة الفلاسفة الذین آوردوه علی 
جواز قیام العرض بالعرض (( في قیام العرض بالعرض بسرعة الحركة و بطوتها )) : 
بقیامها بها و هما عرضان (( لیس بتام اد لیس مهنا شيء هو حركة و آخر مو سرعة آو 
بطوء )) : يعني لیس نی العیان شینان متغائران وجود حدهما حركة و خر سرعة 
قائمة بها کالسواد و البیاض بالجسم (( بل مهنا حركة مخصوصة تس بالنسبة ال 
بعض الحرکات سرعة و بالنسبة ال البعض بطيتة )) : فالسرعة و البطوئة اضافة 
محضة و آمر اعتباري یعتبره و ینتزعه العقل من تسبة حركة ای آخری . فیه نظر لاأن 
دلیل الفلاسفة علی دعواهم لیس مقصوراً علی هذا الثال بل له موارد آخری قوبة 
ااعتصام منها ما هو متقرر ی مدارکهم یقولون : ان الزمان موجود مقدار الحركة فهو 
عرض قائم بالعرض . علی آن هذا مناقشة نی الثال فتأمل . 


۱۳ 
۳ و بهذا تبین آن لیست السرعة و البطوء نوعین مختلفین 
من الحركة لٍذ الانواع الحقيقية لاتختلف بالاضافات و لا 


جسم لانه مترکب و متحبز و ذلک آمارة الحدوث و 


(( و بهذا تبین آن لیست السرعة و البطوء نوعین مختلفین )) : يعني 
نوعین حقیقیین (( من الحركة )) : يعني من مطلق الحركة فما قال بعض 
الناس : ان السرعة و البطوء هما نوعان مختلفان متبائنان ۰ فهو خطاً فاحش . 

(( لٍذ الانواع الحقيقية لاتختلف بالاضافات )) : بل اختلاف الانواع 


البحت في و جوب اعتقاد بأن البار ي لیس بجسم 
وصن اعتقدآنه جسم فهو کافر 
البار ي سبحانه لیس بجسم والبر همان علیه 
(( و لا جسم )) : خلافا للمجسمة و الشبهة فانهم صرحوا بأنه جسم 
((لاْنه مترکب و متحیز)) : يعني کل جسم مختص بحیز و جهه‌مولف من جوهر 
الفرد . قلو کان جسماً لکان متحیزاً و موّلفا ۰ و یلزمه ۱احتیاج و الافتقار (( و 
ذلک آمارة الحدوث )) : يعني هذا دلیل الحدوث . و الحدوث دلیل اامکان 
فیکون ممکنا لا واجبا و مذا محال بالوفاق و الاتفاق . و آیضا لو کان جسما 
لکان بمقدار مخصوص . و کونه مقداراً بهذا القدار دون ما هو أقل آو أکثر منه 
آمر جائز لایترجح الا بمرجح . فهو حینثذ یحتاج ال مرجح و مخصص فیکون 
مصنوعا لا صانعا و مخلوقا لا خالقاً . و قد عرفت سابقاً آنه سبحانه لایفتقر 
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لوجوب القدم و البقاء لذاته و بجمیع صفاته ۰ انما یحتاج ال مخصص فاعل 
من یقبل العدم و اللّه سبحانه لایقبله . فاذن یستحیل علی اللّه سبحانه اافتقار 
عموما . مذا جملة ما احتج به موّلاء الذین هم فحول الفکر و النظر نی الحقائق و 
الدقائق . و آما الجسمة و الشبهة فهم طوائف من الیهود و التصاری ۰ و من أمل 
ملتنا الشيعة الغالية و جماعة من أصحاب الحدیث و الكرامية . 


الینهود و النصاری وال مامية و الحشوية کلهم قانلون بآن الباري 
سیحانه جسم و الرد علی هو لا. الکمار 


آما الیهود فقالوا : فکل ما في التورات و سائر الکتب من وصف اه 
سبحانه مو خبر عن ذلک اللک و الا فلایجوز آن یوصف الباري بوصف . و 
حملوا جمیع ما ورد ی التوراة علی الظامر . من طلب الروية . و مشافهة الّه و 
طلع اللّه . و جاء اللّه في السحاب . و کتب التوارات بیده . و استوی علی العرش 
قراراً . و له صورة آدم و شعر قطط و وفرة سوداء . و أنه بکی علی طوفان نوح 
حقی رمدت عیناه . و آنه ضحک الجبار حق بدت نواجنه ۰ ای غیر ذلک و ان 
التورات مملوءة من التشابهات . و آما النصاری فأثبتوا له آقانیم : ثلائة آقنوم 
الوجود و یعبرون عنه بالاب . و آقنوم العلم و یعبرون عنه بالاین . و آقنوم 
الحياة و یعبرون عنه بروح القدس . و یعنون بالاقنوم الصفة و بالجومر القائم 
بنفسه . و العجب ! و ما آبلد موّلاء حیث ادعوا آن العلم اله و الوجود اله » و 
الحياة له . ثم صار مجموع الأقانیم الثلائة الها واحداً . فجمعوا بین النقیض 
وحدة و کثرة و جعلوا الذات الذي هو الجومر یتألف من مجموع الصفات التي 


هي الاعراض . و جعلوا جزء لاله انتقل ال سیدنا عیسی علیه السلام و سموا 
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4قانیم بأسماء خالية عن الناسبة . و قالوا هو واحد بالجوهرية ثلائة 
بالأقنومية هذا . و اما الغالية رمامية فهم الذین غلوا نی حق آئمتهم حق 
آخرجوا من حدود الخليقة و حکموا فیهم بالاأحکام الالهية ۰ فریما شبهوا 
واحداً من الائمة بالاله . و ریما شبهوا لاله بالخلق . و هم علی طرفی الغلو و 
التقصیر و الفلاة علی آصتافهم متفقون علی التناسخ و الحلول و لاتحاد . و 
لقد کان التناسخ مقالة لفرقة ف کل أمة تلقوها من الجوس الزدكية و الهند 
البرممية و من الفلاسفة و الصائبة و مذمبهم : آن الّه قائم بکل مکان ناطق 
بکل لسان ظاهر بشخص من آشخاص البشر و ذلک معتی الحلول . و انما 
نشأت شبهاتهم من الذامب الحلولية و الذامب التناسخية و مذاهب الیهود و 
النصاری ؛ اذ الیهود شبهت الخالق بالخلوق . و النصاری ؛ شبهت الخلق 
بالخالق . فسرت هنه الشبهات نی آذمان الشيعة الغالية حقی حکمت باأحکام 
الهية نی حق بعض اثمة . و آما اللشبهة الحشوية فذکر الشیخ " آبوالحسن 
#خشعري ": آنهم آجازوا علی ربهم اللامسة و الصافحة . و قالوا : ان معبودهم 
جسم و لحم و دم و له جوامر و آعضاء : من رجل و رآس و لسان و عینین و 
آذنین . و سیأتی مقالة قائد الحشوبة . و آما الکرامية : فقال صاحب القالة 
ابوعبد اللّه ی کتابه :() ان معبوده آحد الذات آحد الجوهر . و آنه علی العرش 
مستقر و آنه مماس للعرش من الصفحة العلیا و آنه بجهة فوق ذاتا و جائز 
الانتقال و التجول و النزول . و منهم من قال : انه علی بعض آجزاء العرش 
فقال بعضهم : امتلاً العرش ۰ و صار التأخرون منهم انه بجهة فوق و محاذ 
العرش . و احتج موّلاء الطوائف الثلائة بماورد ی کتاب العزیز من الاستواء و 
الجهة و الیدین و الجنب و «تیان و الفوقية و غیرما فأجروما علی ظامرما و 


() السعی یعذاب القبر. 
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بماورد في الٌخبار () النبوية و آجروها علی ما یتعارف في صفات الجسام . 
و زادوا نی ثخبار آکاذیب وضعوما و نسبوها ای الني ق و آکثرها مقتبسة 
من الیهود فان التشبه فیهم طباع . الجواب عنها بوجهین : !ما آن یفوص 
علمها ای الّه سبحانه و ینسب ذلک ال جمهور السلف . فالراد بالید ههنا 
ما یلیق بجلاله و کذلک العین فان کل مایضاف الیه سبحانه غیر ممائل با 
یضاف ال سيء من الخلوقات ۰ و اما توّول و ینسب ذلک ال جمهور 
الخلف فان آکثرمم یقسرون سستواء بالاستیلاء و الید بالنعمة آو القدرة و 
ا*عین بالحفظ و الرعاية . و ذلک لتوهم آکثر منهم آنها ان لم توول و لم 
تصرف عن ظامرما آوممت التشبیه . و مذمب السلف آرجح لانه أسلم و 
آحکم . و آما مذهب الخلف فانما یسوغ النخذ به عند الضرورة و ذلک فیما 
اذا خشی علی بعض الناس ان لم توول لهم تلک الکلم آن یقعوا ‏ مهوات 
التشبیه فیوول لهم ذلک تاوبلا سائغا ی اللغة الشهورة العروفة . و قد 
اتفق الفربقان من السلف و الخلف علی آن الجسمة و الشبهة ضالتان 
ضلالا مبینا . 


() في الحدیث : خلق آدم علی صورة الرحفن و قوله حی یقع الجبار قدمه ني النار. و 
قوله : قلب الوّمن بین اصبعین من آصابع الرحفن . و قوله خمر طينة آدم بیده آریعین 
صباحاً . و قوله وضع یده آو کفة علی کتفی . و قوله :حتی وجدت برد آنامله ني صدري و 


تا 
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........... و لا جوهر آما عندنا فلانه اسم للجزء الذي لایتجز آو 
هو متحیز و جزء من الجسم و اللّه تعالی متعال عن ذلک و آما 
عند الفلاسفة فلاتهم و ان جعلوه اسما للموجود لا نی 
الوضوع مجردا کان آو متحیزا لکنهم جعلوه من أقسام 


الواجب الو جود لیس بجوهر و الر دعلی النصاری و آحمد بن تيمية 

(( و لا جومر)) : يعني آن الباري سبحانه لیس بجومر خلافا للنصاری و خلافا 
لقائد الحشوية آبي العباس ۰ قالت النصاری : السلمون ینکرون علینا اطلاق الجومر 
علی النّه سبحانه و لیس بمنکر ؛ لثن الوجودات متحصرة في الجوامر و لعراض . لش 
اللوجود ما غیر مفتقرني وجوده ای غيره و مو الجومر آو مفتقرني وجوده ای غیره و مو 
العرض .۰ و لا واسطة بین قولنا مفتقر ي وجوده و غير مفتقر . و یستحیل علیه 
سبحانه آن یکون عرضاً فیتعین آن یکون جومراً لضرورة الحصر فیها . و ما قول 
السلمین : ان الجوهر هو الذي یقبل العرض ؛ فیشغل الحیز فیستحیل اطلاقه علی الّه 
سبحانه فلیس کذلک . بل الذي یشغل الحیز و یقبل العرض هو الجومر الکثیف آما 
اللطیف کالضوء و النفس و العقل . فأقول راداً علیهم : مذا کلام من لایعلم الجومر و 
لایعرف العرض و لایضبط علماً من العلوم کأنه نصراني فان هذه خصیصته و غقلته . 
آما ما یفتقر نی وجوده و ما لایفتقر فهو الواجب الوجود و المکن الوجود لذاته فهذا 
تفسیر الواجب و المکن لا تفسیر الجومر و العرض فأین آحد البابین من التخر ؟ ! بل 
الجومر و العرض کلاهما من آقسام ما یفتقرفي وجوده الی غیره . فنتبرع للنصاری ان 
بتفسیر هذه الحقائق فنقول : الجومر هو التحیز لذاته الذي لایقبل القسمة فقولنا 
لذاته احتراز عن العرض فانه متحیز لاجل قیامه بالجوهر . و قولنا : لایقبل القسمة 
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احتراز من الجسم فانه یقبل القسمة و العرض هو العی الفتقر ای متحیز یقوم به لا 
أنه یفتقر الیه ی وجوده بل وجود العرض و غیره من الّه سبحانه . ٍذا تقرر مذا ظهر 
خطأهم في اطلاقهم لفظ الجومر علی الّه سبحانه و ظهر بطلان تفسیرمم للجومر و 
العرض بل علی تفسیرمم للجومریلزم آن لایکون القابل للعرض و الشاغل للحیز جوهراً 
لا وجوده من الّه سبحانه و مو الخالق للمتحیزات و غیرما . و من جهلهم قولهم : ان 
الجومر اللطیف لایشغل حیزاً و لایقبل عرضاً ثم مثله بالنفس و العقل و الضوء . آما 
النفس فانها متحيزة هي تقوم بها العراض لأنها تقوم بها العلوم و الظنون و 
سعتقادات و اللذات و الالام و غیرما و کلها آعراص نقسانية . کذلک العقل یقوم به 


الفکر و العبرو العارف و غیرما و هي أعراض . و آما الضوء فعرض یقوم بجواهر الهواء 


لیس من الجواهرني شيء و هم یعتقدون آنه جومر فمثل به . 


آقول : و آحمد بن تیمیة قال بآن الباري جسم و جوهر , کلها 
تلبیبسات و کصر بات 

و ما رآس الحشوية آحمد بن تيمية فقال ی" التأسیس" : فمن العلوم آن الکتاب 
و السنة و لاجماع لم ینطق بآن الاجسام کلها محدثة و آن اللّه لیس بجسم و لا قال 
ذلک (مام من الائمة السلمین فلیس نی ترک هذا القول خروج عن الفطرة و لا عن 
الشريعة . و قال ف موضع آخرمن " التأسیس ": قلتم : لیس هو بجسم و لا جومرو لا 
متحیز و لا ي جهة و لایشار الیه بحس و لایتمیز منه مُيء من مُيء و عبرتم عن ذلک 
بأنه تعالی لیس بمنقسم و لا مرکب و آنه لا حد له و لا غاية تربدون بذلک آنه یمتنع 
علیه آن یکون له حد و قدر آو یکون له قدر لایتنامی . فکیف ساغ لکم هُذا لنفی 
بلاکتاب و لاسنة ؟ و آقول : ی ذلک کلها عبر للمعتبر و مذه کلها تلبیسات و تجریات 
خارجة عن قواعد آمل الحق . و الناظر فیها ذا لم یکن ذا علوم و فطنة و حسن روبة 
ظن آنها علی منوال مرضي . ثم قال في الجواب الصحیح : انا نمتنع من آن نسمیه 
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جومرًلْن الجومرما قبل عرضا و ما شغل الحیز . انظر الناظر العاقل ال هذا التهافت 
و التناقض و هذه الجرأة بالکذب عی اللّه سبحانه و مذا و غیره کثیر نی کلامه یتحقق 
به جهله و فساد تصوره و بلادته . و کان الامام العلامة شیخ الاسلام نی زمانه 
"آبوالحسن علي بن اسماعیل القونوي " یصرح بأنه من الجهلة بحیث لایعقل ما یقول . 


قول الشیخ العار ف المد قق السنوسي 

و قال الشیخ الدقق " السنومي " : و التمسک نی آصول العقائد بمجرد ظوامر 
الکتاب و السنة من غير بصيرة في العقل مهو ضلالة الحشوية فقالوا بالتشبیه و 
التجسیم و الجهة عملا بظامر قوله تعالی : # علی العرش استوی 4 « آ آمنتم من فی 
السماء 4 ۵ لا خلقت بیدی 4 . و نحو ذلک قال تعایی : « مو الذی آنزل علیک الکتاب 
منه آیات محکمات هن أم الکتاب و خر متشابهات فأما الذین ی قلوبهم زیغ فیتبعون 
ماتشابه منه ابتغاء الفتنة و ابتعاء تاویله 4 . 

(( ما عندنا )) : عند أمل هذا الفن . (( فلاته اسم للجزء الذي لایتجزاً و مو 
متحیز)) : و کل متحیز محتاج ای الحیز و الجهة و له سبحانه لیس بمحتاج . (( وجزء 
من الجسم )) : و مو مقرر في آسفارمم یشیر ای آن الراد بالجومر مهنا آحد مذین 
العنیین علی ماذمب الیه التکلمون (( و له تعالی متعال عن ذلک )) : يعني من التحیز و 
جزء من الجسم . و الا لزم ۷افتقار لکان حادثا لوجوب انحصار کل موجود نی القدم و 
الحدوث ۰ فمی انتفی وجود آحدهما تعین الخر و الحدوث علی الباري مستحیل لانه 
یستلزم آن یکون له محدث ما عرفت في حدوث العالم فافهم . (( و آما عند الفلاسفة 
فلانهم و ان جعلوه اسما للموجود لا في الوضوع مجردا کان )) : مثل العقول و النفوس 
الجردة . (( آو متحیرً )) : مثل الاجسام فاطلاقه علی ذاته بهذا العنی لیس بمتنع 
عقلا . (( لکنهم جعلوه من آقسام اللمکن )) : في تقاسیم الوجود . (( و آرادوا به )) : 
ی اطلاقاتهم و عباراتهم ( 
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......... الاهية المكنة ال ذا وجدت کانت لا ني موضوع و آما |ذا 
آرید بهما القائم بذاته و الوجود لا في موضوع فانما یمتنع اطلاقهما 
علی الصانع من جهة عدم ورود الشرع بذلک مع تبادر الفهم ال 


(( الامية اللمکنة التي لذا وجدت کانت لا في اللوضوع )) : يعني قولهم : موجود لا 
في الوضوع یتناول الواجب الوجود . الا آن عرفهم منع ذلک الاطلاق لوجهین : الوجه 
ول : آنهم قسموا الفهوم یل الواجب الوجود و المکن الوجود . ثم قسموا المکن 
ی الجومر و العرض فالجومر عند الفلاسفة قسم من المکن . الوجه الثاني : آنهم 
عرفوا الجوهر بالتعریف الختار بمامية |ذا وجدت کانت لا ی الوضوع و العرض ماهية 
|ذا وجدت کانت ي موضوع . و مطلوبهم آن وجود المکنات زائد علی مامياتها فعلی 
مذا لایتناول الواجب الوجود . لش وجوده الخاص عین ماهية عند الفلاسفة و عند 
الحققین آرباب الزمد هذا کله واضح نی محله . 

(( و آما (ذا آرد بهما )) : يعني بالجسم و الجومر . (( القاتم بذاته )) : هذا ناظر 
ال الجسم (( و الوجود لا ني اللوضوع )) : مذا ناظر ال الجومر يعني فان سماه آحد 
جسما آو جومراً و قال : لا کالاأجسام يعني في نفي لوازم الجسمية و قال : لا کالجومر نی 
التحیز و لوازم التحیز من [ثبات الجهة و الاحاطة و غیر هما . 


آسها. الباري سبحانه تو قيفية علی الأصح 
( فاتما یمتنع اطلاقهما علی الصانع من جهة عدم ورود الشرع بذلک )) : فانه لم 
یوجد فی الکتاب العزیز و السنة التبوية ما یسوغ [طلاق الجسم و الجوهر علیه سبحانه . 
فاطلاق الجسم و الجومر علیه خروج عن الفطرة و الشريعة . فانما خطأّهم في اطلاق 
الاسم لا نی العی لش آسماء الّه سبحانه توقيفية علی القول الاصح و لایجوز (طلاق 
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سم علیه ما لم یرد به |ذن الشارع و لا کلام ني جواز اطلاق آسماته اعلام ا؛لوضوعة 
ی اللغات . انما النزاع ی شسماء الاخوذة من الصفات و الأفعال . فذهب العتزلة و 
الكرامية یی أنه اٍذا دل العقل علی صفاته سبحانه بصفة وجودية آو سلبية جاز آن 
یطلق علیه اسم یدل علی اتصافه بها سواء ورد بذلک طلاق اذن الشارع ولا . و قال " 
القاضي الباقلاني " من آساطین الاشاعرة : کل لفظ دل علی معنی ثابت للباري سبحانه 


جاز (طلاقه علیه بلاتوقیف !ذا لم یکن (طلاقه موهما لا لایلیق بجلاله و کبریائه . و 
قدیقال : لا بد مع نفي ذلک الايهام من آلاشعار بالتعظیم حقی یصح الطلاق بلاتوقیف . 
و ذمب الشیخ رئیس الطائفة ال آنه لا بد من التوقیف و هو الختار و ذلک للاحتیاط 
احترازاً عما یوهم باطلا لعظم الخطر نی ذلک فلایجوز اکتفاء ی عدم ایهام الباطل 
بمبلغ [دراکنا بل لا بد من ااستناد ای !ٍذن الشارع . 

(( مع تبادر الفهم ال الرکب )) : يعني عند اطلاق الجسم علیه سبحانه (( و 
التحیز )) : يعني عند اطلاق الجومر علیه . فمن أطلق فهو عاص بذلک بعد علمه بما 
فیه من اقتضاء النقص و الاستخفاف بجناب الربويية و قال صاحب " الكفاية ": 
اطلاق مذه اسامي علیه سبحانه من غير ارادة ما وضع له اللفظ خطاً نی اللغة و 
الشرع و یومم معنی التألیف و الحدوث فلایجوز استعماله آصلا. 


قال امام المسلمین آحمد بن حنبل : البار ي سبحانه لم یج زآن 
یسمی جسما 

و نقل البيهقي في مناقب آحمد بن حنبل عن رئیس الحنابلة و ابن رئیسها آبی 
الفضل التميعي : آنه نکر آحمد بن حنبل علی من قال بالجسم و قال : ان الاسماء 
ماخوذة من الشريعة و اللغة و آمل اللغة وضعوا هذا الاسم علی ذي طول و عرض و 
سمک و ترکیب و صورة و تألیف . و اللّه سبحانه خارج عن ذلک کله فلم یجز آن یسی 
جسما لخروجه سبحانه عن معنی الجسمية و لم ييء نی الشريعة ذلک فبطل . هذا 
لفظه بحروفه . 
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" ابن تیمیة و ابن قیم " متقو لان علی الشر ع و علی |مامهما 
فأقول : فابن تيمية الحراني و تلمیذه ابن قیم الزرعي متقولان علی الشرع و اللغة 
و علی (ٍمامهما فضلا عن بات الاثمة ان الّه سبحانه نزه نفسه بنفسه و قدسها . 


قول"ابن تيمية آفي "التدميرية " وقول الحافظ في الدرر الكامنة 

و قال ابن تيمية في " التدميرية " : ان الّه ینزل ال سماء الدنیا ال مرجة خضراء و 
في رجلیه نعلان من ذمب . مذا لفظه بحروفه . و مذه عبارته الزائفة . و قال الحافظ 
نی" الدرر الكامنة ": ذکروا آنه ذکر حدیث النزول فنزل عن النبر درجتین فقال " کنزولي 
مذا " فنسب ای التجسیم . بل یروی عنه نفسه آعفی ابن تيمية : " آنه نزل درجة و مو 
یخطب علی النبر في دمشق و قال ینزل النّه کنزولي مذا " علی ما آثبته ابن بطوطة من 
مشاهداته ي رحلته . و له من مذا النوع و آشبامه مغالات ی التشبیه حربصاً علی 
ظامرما و اعتقادها و ابطال مانزه له سبحانه نفسه ی شرف کتبه . و هذا العالم 
الفاضل لایعرج علی ما فیه التنزیه و نما یتبع التشابه و یمعن الکلام فیه . و ذلک من 
آقوی الادلة علی آنه من آعظم الخاطئین . فتنزیه اللّه سبحانه عن النقائض و الشباه 
محقق و معلوم . و التشبیه مذهب السامرة و الیهود و النصاری . فالجسمه و الشبهة 
آمل زیغ و کفار فمن آشبه آو عطل فمأواه النار . و کان علی هذا ااعتقاد الفاسد 
تلمیذه ابن قیم الجوزية الزرعی و |سماعیل( بن کثیر . یقول الحافظ نی الدرر الكامنة . 
ی ابن تيمية نی ترجمته : استشعر آأنه مجتهد فصار یرد علی صغیر العلماء و کبیرهم 
قدیمهم و حدیثهم حقی انتهي ای عمر بن الخطابّ فخطاه في شيء . فیلغ الشیخ 
ابرامیم الرقي الحنبلي فأنکر علیه . فذمب الیه و اعتذر و استغفر ۰ و قال ی حق علي : 
أخطاً نی سبعة عشرشیناً ثم خالف فیها نص الکتاب منها اعتداد التوي عنها زوجها 
آطول النجلین . 
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افترق الناس في ابن تيميةً 

و افترق الناس فیه "یی اين تيمية " شیعاً . فمنهم من نسب ال التجسیم 
طا ذکر نی العقيدة الحموبة . هذه تتضمن القول بالجهة و هذه السئلة الي رد 
علیها العلامة الشیخ " شهاب الدین ابن جهبل الشافعي " رداً مشبعا() . و قد 
علمت بذلک قيمة علم اين تيمية عند البارعین من آمل العلم . و لا ذکر ی 
العقيدة الواسطية و غیرما من ذلک کقوله : ان الید و القدم و الساق و الوجه 
صفات حقيقية له سبحانه و آنه مستو علی العرش بذاته فقیل له یلزم من 
ذلک التحیز و الانقسام ؟ فقال انا لانسلم آن التحیز و الانقسام من خواص . 
اجسام . فألزم بأنه یقول بالتحیز في ذات اللّه سبحانه . و منهم من نسبه ای 
الزندقة لقوله : ٍن الني لایستغاث به لا نی ذلک تتقیصاً و منعاً من تعظیم 
رسول 8 . و من اشمور النتقدة علیه زبارة قبر النبي ق و قبور الانبیاء معصية 
بالاجماع مقطوع بها . و هذا ثابت عنه ۰ فانظر مذه العبارة ما أْعظم الفجور 
فیها من کون ذلک معصية . و من ادعی اجماع و آن ذلک مقطوع به ؟ . فهذا 
الحقق یطالب بما ادعاه من |جماع الصحابة و التابعین و من بعدهم من أئمة 
السلمین ای حین ادعاه ذلک . و ما اعتقد آن احداً من السلمین یتجاسر علی 
مثل ذلک مع آن عمل السلمین نی سائر ۱عصار علی الحث علی الزبارة من 
جمیع ۷قطار .۰ فالزبارة من آفضل الساعي و آنجح القرب ال رب العالین . 


(۱) کثبر من فحول العلماء قاموا برد استدلالات الحشوبة بأقوال أحمد بن تيمية . منهم 
الشیخ ابن السبكي الشاقعي نی مصنفه " شفاء السقام نی زبارة خير الأنام " ۰ و کذلک 
الشیخ آبوحامد الرزوق ی مصنفه " التوسل بالنبي "۰ و کذا الشیخ العلامة شهاب الدین 
ابن جهیل الشافعي . 
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و هي سنه من سنن الرسلین و مجمع علیها عند اطوحدین . و لایطعن فیها 
الا من في قلبه مرض الناققین و من هو من آفراخ الیهود و آعداء الدین 
الذین آسرقوا في ذم سید الولین و التخرین . فهذا نقل ااجماع علی خلاف 
ما نقله ابن تيمية و عزاه ال السلف و هذا کذب محض . و الغریب : آن 
اتباع مذا الرجل یسیرون وراءه و یتشبئون به نی (ثارة القلاقل و الفتن بین 
مشمة بمواجبتها بالحکم علی آفرادها بالشرک و الزیغ و الکفر و عبادة 
اخوثان و الطواغیت یعنون آحباب اللّه سبحانه الاأنبیاء و اژولیاء یقولون : 
ان من یزورمم یکون عابد الاوثان و الطواغیت و من هذا الطراز ی زمننا 
کثیر نرامم بأعیننا و نسمعهم بأذاننا - طهر اللّه الارض منهم و آراح العباد 
من شرهم - . و منهم من نسبه ال التفاق لقوله ی عليٌ ما تقدم و لقوله : 
انه کان مخذولا حیثما توجه . و آأنه حاول الخلافة مراراً فلم ینلها . و نما 
قاتل دون الرياسة لا للديانة . و آن عثمان کان یحب الال . و لقوله : آبو 
بکر أسلم شیخا لايدري ما یقول . و علي أسلم صبیاً لایصح اسلامه علی 
قول : فانه آشنع نی ذلک فألزموه بالنفاق لقوله ق : " و لایبغضک لا 
منافق " و کان (ذا حقق و آلزم یقول : لم آرد هذا انما آردت کذا فیذکر 
احتمالا بعیداً . و نسبه قوم ال آنه یسعی نی ابمامة الکبری . و هذا اختاره 
" آبوالکلام آحمد الدملوي " فکان ذلک مقیداً لطول السجن و له وقائع 
کثيرة . فلیعتبر بذلک من ظن آن " ابن حجر العسقلاني " ی صف الثنین 
علی امامته علی اطلاق . و مذا کلام " ابن حجر " في هذا الخاطيء . و ان 
اتخذه الجهلة اثغرار ما ما بأن تبذوا اثئمة التبوعین وراء ظهورهم فانما 
اتخذه نی الزیغ و الشذوذ من غير آن یتهیب ذلک الیوم الذي یدعی فیه کل 
آناس بامامهم و لاغرو " فان لکل ساقط لا قطا " و باللّه التوفیق . 


وس (ره 6 
........ و ذهاب الجسمة و النصاری ال اطلاق الجسم و الجوهر علیه 
بالعنی الذي یجب تنزیه ال تعالی عنه فان قیل فکیف یصح طلاق 
اوجود و الواجب و القدیم و نجو ذلک مما لم یردبه الشرع وه وه دوم 


و لقائل آن یقول : ان الجسمة و الشبهة ذمبوا ی اطلاق الجسم علی الّه 
سبحانه و ان النصاری ذمبوا ال اطلاق الجوهر علیه فکیف منعتم هذا الطلاق ؟ 
فأجاب عنه بقوله : (( و ذماب الجسمة و النصاری ال اطلاق ؟ الجسم و الجومر علیه 
باللعی الذي یجب تنزیه الّه تعای عنه )) : و هو آن یکون الطلوب بالجسم الوّلف و 
التحیز لا اللعنی القائم بالذات . آو الوجود لا نی الوضوع و مهو آن یکون الطلوب 
بالجوهر الجومر الفرد علی مذمب التکلمین . و الاهية المكنة علی مذهب الفلاسفة 
فان الجومر عند القدماء و ٍن لم یکن متحیزاً لکنه من جملة المکنات فافهم . (( فان 
قیل )) : نقض علی قوله من جهة عدم ورود الشرع بذلک . (( فکیف یصح اطلاق 
الوجود و الواجب و القدیم و نحو ذلک مما لم یرد به الشرع )) : . و لیس من الاسماء 
الحسف و لا سیما القدیم . قد آنکره بعض من الخلف الفخام و منهم اين حزم( ذهابا 
لی الجزم بأن القدیم في لغة العرب التي نزل بها القرآن مو التقدم علی غیره لا القدیم 
الذي لایسبقه العدم . و جاء الشرع باسمه ول و هو آحسن القدیم لاته بان ما بعده 
آئل الیه متابع الیه بخلاف القدیم . و لایبعد آن یقال : ان الّه سبحانه هو الفرد 
العظم و "کمل نی معنی القدیم التناول للول . فأطلقه التکلمون علیه . و قال 
العراقی!" وعده الحلیعی(" في سماء و قال : لم برد في الکتاب نص و نما ورد نی 
الستة . قال العراتي و آشار بذلک ی ما رواه ابن ماجة في سننه من حدیث آبی هريرة و 
فیه عد القدیم من التسعة و التسعین . ان قلت : ان هذا الحدیث الذي رواه ابن ماجة و 
النسائي حدیث آحاد و خبر الحاد ظني لایعول علیه نی اصول القطعية !اعتقادية ؟ و 
الجواب آن التسمية من باب مور العملية لا من باب المور عتقادية و العملية یکتفی 
فیها بالظتي فتدبر. 

() نی کتاب الفصل 


( ی شرح آصول السبكي . 
( نی القاموس آنه نسبة ال حلیم جد محمد بن الحسنٌ صاحب التصانیف . 


وراه ی رح ادف( ار روک سس 
........ قلنا بالیجماع و هو من آدلة الشرع و قدیقال : ان الّه 
تعالی و الواجب و القدیم آلفاظ مترادفة و الوجود لازم 
للواجب و !ذا ورد الشرع باطلاق اسم بلغة فهو (ذن باطلاق 
ما یرادفه من تلک اللغة آو من لغة آخری ما یلازم معناه و 
فیه نظر ولا مصور آي ذي صورة و شکل مثل صورة انسان 
او لا قلک: من عما هی الجسام بت ویب یت 


(( قلنا بالاجماع و مو من آدلة الشرع )) : عند آمل الحق و عند آمل التحقیق و 
قد آجاب عنه بعض الشائخ و لم برض به الشارح - قدس سره - فذکره لیرده فقال : 
(( و قد یقال : لن اللّه و الواجب و القدیم آلفاظ مترادفة و الوجود لازم للواجب )) : . 
ایماء ای آن دلالة الالتزام آیضاً معتبرة فیما ورد به الشرع آو ااجماع . فیصح اطلاق 
لفظ آطلقه الشرع و آمل اجماع . (( و ٍذا ورد الشرع باطلاق اسم بلغة فهو ذن 
باطلاق ما یرادفه من تلک اللغة )) : . نحو الواجب و القدیم . (( آو من لغة آخری )) : 
نحو لفظ " خدا " في اللغة الفارسية قال الامام الفخر ( معناه : خور تترم) يعني الوجود 
بالذات . (( آو ما یلازم معناه )) : تحو الوجد ۰ (( و فیه نظر )) : يعني آن الترادف 
ممنوع للقطع بتغائر الفهومات . و من العلوم آن الترادف هو الاتحاد ی الفهوم . و 
آیضاً لیس الاذن بثيء اٍذن بمرادفه لأنه قدیکون آحدهما مومما بالتقص فلایصح 
(طلاقه مثل العارف یرادف العالم لایهامه سبق الجهل آو خصوص جزثية العلوم و 
مثل خالق کل شيء یلزمه خالق القردة و الخنازیر مع أنه لایصح اطلاقه . و فیه ما 
قیل: آن الحق جوازه شرعا |ذا لم یقصد ااستقباح فافهم . 


البار ي سبحانه منز ه عن الجسمیة و لواز مها 
و لا ثبت انتفاء الجسمية و الجوهرية به ثبت انتفاء لوازمها و هو الاتصاف 
بالکیفیات الحسية و العوارض النفسانية فقال : (( و لا مصور )) : خلافا للمجسمة و 
الشيهة آثبتوا للّه سبحانه من الهينة و الصورة و الجوف و الاستدارة و الوفرة و 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سس 


الصافحة و العانقة و هذا کفر بواح . قال الشیخ العلامة " آبومنصور " البغدادي نی 
کتاب السماء و الصفات : ان الثشعري و آکثر التکلمین قالوا بتکفیر کل مبتدع کانت 
بدعته کفرا و أدت ای کفر. کمن زعم آن لعبوده صورة و آن له حداً و نهاية آو آنه 
یجوز علیه الحركة و السکون . و لا (شکال لذي لب نی تکفیر الکرامية مجسمة 
خراسان نی قولهم : انه تعای جسم له حد و نهاية من تحته و آنه مماس لعرشه و آنه 
محل الحوادث و آأنه یحدث فیه قوله و ارادته . و کثیرا ما تری ابن قیم و شیخه 
الفوقاني یلهج بقیام اأفعال الحادثة بالله تعالی و ینطق بلوازم الجسمية و التشبیه بکل 
صراحة . و حق آمصار السلمین آن لاتروج فیها آمثال تلک الاباطیل . و ان تروج فانما 
تروج ی مثل " بصری " بلد ابن زکنون أو " حران " بلد ابن تيمية و زرع بلد ابن قیم آو 
تلک القفار التي لایشع فیها نور غیر نورالشمس و تمسکوا بما ورد نی خبار " خلق آدم 
علی صورة الرحمن " و قوله علیه السلام : " |ن اللّه خلق آدم علی صورته " . و الجواب 
عنه علی وجهین : الوجه ول : ان الاضافة لأدنی اللابسة و معناه علی آحسن صورة 
صادرة منه سبحانه و یوّیده قوله سبحانه : # و نفخت فیه من روي 4 و قوله 
سبحانه  :‏ و نفخنا فیه من روحنا 4 و قوله سبحانه : # و كلمة آلقاما ال مریم و روح 
منه #4 . و الوجه الثاني : ان الصورة کما تطلق علی الهيثة الحسوسة و الشکل 
التعارف کذلک تطلق علی صفة لثيء و معناه علی نحو صفاته الکاملة فتأمل و 
لاتغفل . (( آي ذي صورة و شکل مثل صورة انسان او فرس )) : . فیراد بها الشکل 
بمعی الهينئة الحاصلة للمقدار من جهة الحاطة و لایبعدان یراد بالصورة مذا الهیکل 
بلخصوص للانسان و الفرس ۰ (( لأن تلک من خواص الاجسام )) : . و الّه سبحانه 
منزه عن الجسمية و لوازمها . و دلیل اتصاف الباري سبحانه بصفات الکمال من 
الکتاب و السنة . و العقول معروف عند آمله يعني لایعقل من مذه المور الا یخص 
انجسام . و لا شک آن الاجسام متساوية نی ذواتها و تری کل جسم مختصاً بصورة 
خاصة و شکل . و الذوات التمائلة ٍذا اختلفت نی الصفات کانت الصفات جائزة 
الوجود و العدم . و الجائز لا بد له من مرجح مخصص فافتقرت الاجسام بأسرما نی 


ذواتها و صورها و آشکالها الخصوصة ال تخصیص مخصص . قادر و هو اللّه سبحانه . 


الجواهرابهیةعی شرح اند ید جر رل ۹67 
......... تحصل لها بواسطة الکمیات و الکیفیات و احاطة الحدود و 
النهایات : و لا مجدود آي ذي حد و نهاية ولا معدود : آي ذي عدد 
و کثرة يعني لیس محلا للکمیات التصلة کالقادیر لا النفصلة 
کلژعداد و مو ظامرو لا متبعض ولا متجزاً آي ذي آبعاض و آجزاء 
و لا مترکب منها مما نی کل ذلک من الاحتیاج الناني للوجوب فما له 
آجزاء یس باعتبار تألفه منها مترکبا و باعتبار انحلاله الیها 


(( تحصل لها بواسطة الکمیات و الکیقیات و احاطة الحدود و النهایات )) : . لأن 
سائر مذه اشیاء من مستبقات الجسمية و الجومربة . و قد ثبت انتفاء الجسمية و 
الجومرية و انتفاء اللزوم یستلزم انتفاء لازمه اللساوي . ثم مذا و ما سيأتي من السلب 
و ۷عدام مبالغة في التقدیس و تبعید من التشبیه و الا يكفي نی جمیع مذه الاتحاء من 
النفي نفي الجوهربة و الجسمية و العرفية لا النفیات کلها من خواص الجسم و 
لواحقه . و هذا کله طریق آمل الحق . 


طریق ابن ز فیل و شیخه في |ثبات الصورة طریق غیر نافذ 
و آما الطریق الذي سلکه اين قیم و شیخه ی اثبات الصورة له سبحانه فانهما 
سلکا هذا الطریق الغیر النافذ لیخیلا ال العامة آُن صفات اه جل شانه من قبیل 
صفات العبد ۰ فلا مانع من آن یکون الباري سبحانه ینظر بعین و یسمع بأذن ال آخر 
تلک الخازي . مع آن تلک الصفات ی العبد بالالات و خوارح . فهي نی العبد مقرونة 
بالنقائص و اافتقار و الاحتیاج . تعالی الله عن ذلک . (( و لا محدود )) : و قال الشارح 


في تفسیره : (( آي ذي حدونهاية )) : الحد و النهاية آمران مترادفان و مي غاية الثيء 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 
بحیث لایوجد وراءه مُيء منه . و قدیقال معی قوله : و لا محدود : لیس له حد مولف 
من مقومات و هو نفي التألیف و الترکیب العقلي . آو مطلقا و مو غیر ملائم لقربنه و هو 
لا معدود بل بقرينة السباق و السیاق فتدبر . (( و لا معدود )) : قال الشارح قدس 
سره : (( آي ذي عدد و کثرة يعني لیس محلا للکمیات التصلة کالقادیر و لا النفصلة 
کالعداد )) : . الکم : ما مو یقبل القسمة لذاته . ثم الکم !ما آن ینقسم ال آجزاء 
لاتشترک في حد واحد و مو النفصل ویسی العدد . آو یی آجزاء تشترک و هو التصل . 


فان لم یکن قار الذات فهو الزمان و ان کان فهو القدار . فان انقسم ی جهة 
واحدة فهو الخط و به ینتهی السطح کما هو ینتهی بالنقطة . و ٍن انقسم ی جهتین 
فهو السطح و به ينتهي الجسم . و ان انقسم نی الجهات الثلاث فهو الجسم التعليي و 
التفصیل نی الطبعیات و الریاضیات . تفکر. 

(( و مو ظامر)) : آما القادیر فانها من صفات الجسام و آما داد فلاه لیس 
للواجب الوجود أجزاء و لا جزئیات و لا آنداد و لا آضداد یقع ی تعدادهم مذا ما بینه 
کله ظامر. 


القول الحق في نضي الکمية المتصلة و نفي الکمية المنفصلة هذا 
بحت دقیق 

آقول : الحق ی نفي الکمية التصلة : آن یقال : ان آقسام الوحدانية ثلاثة . 
وحدانية في الذات : و معناها عدم الترکیب نی الذات و عدم التعدد فیه فهي عبارة عن 
نفي الکم التصل في الذات - و هو عرض یقوم بمتصل جزاء - و عن نفي الکم 
اللنفصل نی الذات : و هو عرض یقوم بمنفصل الجزاء . و وحدانية في الصفات : و 
معناها . عدم تعدد الصفات للذات الأقدس من جنس واحد کأن یکون له قدرتان 
فاکثر و رادتان فأکثر و علمان فاکثر . خلافا لن قال بتعدد ذلک بتعدد 
التعلقات و عدم ثبوت صفة لفیره کصفته تعالی " کان یکون " لغیره قدرة 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


کقدرته تعالی . و آما آن یکون لغیره قدرة لا کقدرته تعالل فلایضر . فهي عبارة 
عن نفي الکم التصل نف الصفات - و هو تعدد الصفات للذات القدس من 
جنس واحد - کما تقدم . و عن نفي الکم النفصل ی الصفات - و هو ثبوت 
صقة لغیره کصفته تعالی - کما تقدم أیضاً . و بحث نی تصویر الکم التصل نی 
الصفات لانه لا بد فیه من اتصال و الترکیب من أجزاء و هو منتف ههنا . و 
آجیب : بأن قیام الصفات من جنس واحد بالذات الواحد منزل منزلة الترکیب . 
و وحدانية نی الأفعال : و معناما : عدم ثبوت فعل لغیره تعالی و عدم مشاركة 
غیره له تعالی في فعل فهي . عبارة عن نقي الکم النفصل نی ا"فعال و هو ثبوت 
فعل لغیره تعالی . و عن نفي الکم التصل نی الأفعال ان صور بأن یشارکه غیره 
تعالی نی فعل کما قاله بعضهم و آما ان صور کما قال بعضهم بتعدد الأفعال 
کالخلق و الرزق وااحیاء قهو ثابت یصح نفسه أصلاً و باللّه التوفیق . 

(( و لا متبعض )) : يعني لیس له بعض لا من جهة الثجزاء و لا من جهة 
#ذفراد ۰ (( و لا متجزاً )) : قال الشارح في تفسیر هما : (( آي ذي آبعاض و 
آجزاء )) : و قوله : و لا متجزاً نفي لجمیع آنحاء الترکیب . لاته لو کان له أجزاء 
متغاثرة الوجود لتقدمت علیه وجود التوقف وجوده علی وجودها فلزم 
احتیاج و الحدوث و اامکان . (( و لا مترکب منها )) : يعني من الابعاض و 
#خجزاء . (( مما نی کل ذلک )) : من التبعیض و التجزي و الترکیب . (( من 
«حتیاج )) : يعني نی الوجود و مو آدل دلیل الحدوث و ۲«مکان (( الناني 
للوجوب )) : يعني للوجوب الذاتي و الألومية و الربوبية ۰ (( فما له آجزاء یسی 
باعتبار تألفه منها مترکبا و باعتبار انحلاله الیها متبعضا و متجزیا )) : بیان 
للفرق بین مذه مور الثلائة بأنه اعتباري لحاظي . 


الجواهراهة ی شرح اسف( روک سس 
......... و لا متناهیا له ذلک من صفات القادیر و اعداد و 
لایوصف بالاهية آي الجانسة للشیاء لْ معنی قولنا : ما هو : 
من آي جنس مو و الجانسة توجب التمایز عن التجانسات 


المجسمة و المشبهة یقو لون: البار ي بجهة فوق بالذ ات 
وهذا کفر خالص 
(( و لا متناهیا )) : خلاف لبعض الطوائف من الجسمة و الشبهة یقولون : 
هو بجهة فوق بالذات حتی |ذا روی من تلک الجهة . ثم لهم اختلاف نی النهاية . 
فمن الجسمة من آثبت النهاية له من ست جهات . و منهم من آثبت النهاية 
من جهة تحت . و منهم من آنکر النهاية و قال مشام بن الحکم قائد الهاشمية 
ان بین معبوده و بین الجسام تشابهاً ما بوجه من الوجوه و لو لا ذلک لا دلت 
علیه . و قال مذا الکاقر : مو سبعة آشبار بشر نفسه و آنه نی مکان مخصوص 
وجهة مخصوصة . و قال : هو متناه بالذات غبر متناه بالقدرة . فأعجبوا لهذا 
الفضانح و القبائح و الخازي و تأملوما کلها مزخرقة و مردودة شرعا و عقلا . (( لأن 
ذلک من صفات القادیر و داد )) : و کذا من خواص الاجسام و الجواهر. 
(( و لا یوصف بالامية )) : و الائية و الامية بمعی واحد قال الشارح - روح اللّه 
روحه - : (( آي الجانسة للاشیاء )) : يعني لایکون الحق سبحانه شریکا مع الاشیاء نی 
الحقيقة الجنسية و الاهية الشتركة . 


لایلیق آن بسأل عنه سبحانه بماالمقيدة للمجانسة کماو قع فیه‌فر عون 


اللعین 


(( لان معنی قولنا : ما هو: من آي جنس هو)) : فلایلیق آن یسأل عنه بما القيدة 
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للمجانسة . لانها للسوال عن الاهية الشترکة و هو سبحانه منزه عنها بل 
لایجوز لحد طلب معرفة ماهية الحق بلفظة "ما " کما وقم فیه فرعون اللعین 
فقال : "و ما ریک یا موسی " فأخطاً اللعین ی السوال . و لهذا عدل موسی عن 
جواب سواله بالطابقة . و رأی قرعون من غباوته و غفلته و جهله أته ما جاء 
علی حد سواله لیتخل اللعین آن سواله متوجه . و ما علم اللعین من غوایته و 
حماقته آن ذات الحق سبحانه لایدخل تحت مطلب " ما " و انما یدخل تحت 
مطلب " هل " و هو سوال عن وجود السوول عنه . و ما طلب الحق سبحانه 
من الناس الا العلم بوجوده و آلومیته و ربوبیته و آما الحقيقة فلا . و من 
العجب کل العجب آن الانسان |ذا عجز عن معرفة حقيقة نفسه فعن معرفة 
حقيقة الحق من باب آوی ! . و لو قیل له : کیف تدبر نفسک بدنک و هل هي 
داخلة فیه و خارجة عنه ۰ آو لا داخلة و لا خارجة . و یطالبه بالادلة العقلية 
فضلا عن الشرعية ؟ ما وجد لذلک دلیلا عقلیاً بدا . و لو قیل له : آخبرني 
عن قدر عروقک آو عن حقيقة بعض ما في بطنک من آأي نوع کان ؟ لعجز و 
آخرس عن بیان ذلک . فتعالی الّه سبحانه و تبارک آن یخوض نی ذاته و 
حقیقته . و الحق الحقیق بالتحقیق : آن العبد عاجز عن معرفته و کنه ذاته 
فهو کما وصف به نقسه و فوق ما یصف به عباده . و کل ما یتصوره ذهن 
الذامن و عقل العاقل فالله سبحانه بخلافه . لو اجتمعت عقول العالین کلها 
لم تبلغ معرفة حقيقة ذاته و کنه صفاته . 

للم (نا نسألک آن لاتضل عقولنا و لاتزغ قلوبنا بعد اٍذ هدیتنا و تحفظ 
علینا دیننا یا مقلب القلوب یا مقلب القلوب ثبت قلبي علی دینک . 

(( و الجانسة )) : يعني و ان الشرکة نی الاهية الجنسية . (( توجب التمایز 
عن التجانسات )) : يعني عن الشارکات نی الاهية الجنسية (( بفصول 


مقومهة)) : يعني داخلة نی حقائق الاهیات النوعية . 
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اه سبحانه بسیط ذهناو خار جاوالبر هان ألطف 

(( فیلزم الترکیب )) : و نه سبحانه بسیط بالاتفاق ذهنا و خارجا اٍذ لو ترکب ذاته 
من أجزاء فاما آن تقوم صفات الالومية و مي القدرة و ما بعدها بکل جزء أو بالبعض آو 
بالجموع و الکل باطل . آما ول : فلأن کل جزء یکون |لها فيأتي التمانع نی تعدد الالهین 
و مو مود للعجز الستلزم لنفي الحوادث . و آما الثاني : و مو قیام أُوصاف الالومية ببعض 
/جزاء فلانه لا آولوبة لبعض الاجزاء علی بعض و حینئذ فلاتقوم بها و ذلک یستلزم عجز 
جمیعها و مو يوّدي |لی نفي الحوادث . و ما الثالث : و مو قیام أُوصاف الألومية بمجموع 
لبجزاء فلانه یلزم علیه عجز کل جزء علی انفراده لأن کل جزء من مجموع الاجزاء قام به 
جزء من کل صفةّمن صفات لاألومية . و لا شک آن من قام به جزء من القدرة و اچرادة 
یکون عاجاً و مفتقرا ای الجزء الثانی من تلک الصفة القائمة بغیره من الاجزاء . و عجز 
کل علی انفراده یوجب عجز سانر الجزاء و ذلک يودي ال عدم الحوادث . و أیضاً یلزم 
علیه انقسام ما لاینقسم من الصفات و مو محال لایساوبه محال . 


الحق آن الحق سبحانه مبائن لخلقه في سائر المر اتب 

و بالجملة آن الحق سبحانه مبائن لخلقه في سائر الراتب و مو من وراء معلومات 
جمیع الخلق قال الاستاذ " آبواسحاق " اشسفرائني : جمیع ما قاله التکلمون نی 
التوحید قد جمعه آمل الحق ی کلمتین . الولی اعتقاد آن کل ما تصور نی الاومام 
فاللّه سبحانه بخلافه . و الثانية : اعتقاد آن ذاته لیس مشبها بذات و لا معطلا عن 
الصفات و قد آکد ذلک جل شانه بقوله : « ولم یکن له کفواً آحد 4 فان قلت : |ذا 
کان الذات مجهولا فما مرادهم بقولهم : فلان من العلماء باه سبحانه ؟ قلنا : ان 
مرادهم بذلک العلم بوجوده . و ما هو علیه جل شانه من صفات کمالية لیس مرادهم 
العلم بذاته و حقیقته . لا ذلک عندهم ممنوع مستحیل لایعلم بدلیل و لا برمان . و 
آجهل الطوائف من طلب آن یعلم اللّه سبحانه مثل ما یعلم ال نفسه . و بالّه التوفیق 
و منه الوصول ای التحقیق . 


اهر اه علیشرح الما اتسفیة جر زک سس 
......... ولا بالکيفية من اللون و الطعم و الرائحة و الحرارة و البرودة 
و الرطوبة و الیبوسة و غیر ذلک مما هو من صفات الاجسام و توابع 


(( و لا بالكيفية )) : يعني الکیفیات الحسوسة و هي تنقسم بانقسام 
التخواین الغمین الظاهرة ال الیصرات و السعوجات و الذوقانت. و الشموفات 
و اللموسات ۰ قال الشارح قدس سره : (( من اللون )) : ٍشارة ال البصرات و 
کذا اضواء (( و الطعم )) : اشارة ای الذوقات ۰ (( و الرائحة )) : اشارة ال 
الشمومات .۰ (( و الحرارة و البرودة و الرطوبة و البيوسة )) : !شارة ال 
اطلموسات . و کذا الخفة و الثقل و الصلابة و اللينة و اللامسة . و لم یذکر 
السموعات و هي الحروف و لصوات . (( و غير ذلک مما هو من صفات 
4جسام و توابع الزاج و الترکیب )) : . و الحق سبحانه مقدس عن هذه شیاء 
کلها و آن تئزمه سبحانه عن الجومرية و عن الجسمية و لوازمها مما آجمع علیه 
آمل الحق . و لم یشک فیه سوی من عنده نزغة الوثنية و نزغة اليهودية و 
النصرانية . و قد آجمع أمل الحق علی آنه لایجوز (ثبات صفة اللّه سبحانه 
بدون دلیل یفید العلم اليقيني . و لهم نی ذلک آدلة ناصعة . 
جعل ابن قیم في " النونية "آهل السنة المنز هین للبار ي عن الجوهریةو 

الجسمية من حزب جنکسخان و الر دعلی هذاالشیخ 

و جعل ابن قیم ی " النونية " آمل السنة النزمین له سبحانه عن 
الجوهریة و الجسمية و لوازمها من حزب جنکسخان الکافر الفربق السود 
لتاریخ البشربة من آجل آنهم لایوافقونه ی ضلاله و آهوائه الخزية . و یسعی 
الناظم یکل قواه تهوین آمر التجسیم . أسوة بشیخه یسایره في شواذه کلها 
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دابا علی !ذاعة شواذ شیخه متوخیا نی غالب موّلفاته . تلطیف لهجة آستاذه 
نی تلک الشواذ . و عمله کله تلبیس و مخادعة و نضال عن تلک الاهواء الخزية 
حتی أفی عمره بالدندنة حول مفردات الشیخ الحراني . و لايستحي من الّه و لا 
من الناس مهذا الحقق الغریب آن یجعل الشافعية و الاليكة و الحنفية و 
فضلاء الحنابلة الذین هم قدوة اسلام و هداة نام من حزب جنکسخان تباً 
له و تباً لشیخه و تباً لأتباعه . نعوذ باللئه من الضلال . 

آقول : و نا کانت العتزلة ینفون الصفات . و السلف من أمل السنة 
یثبتونها سمي السلف صفاتية و العتزلة معطلة فبلغ بعض السلف في اثبات 
الصفات ال حد التشبیه بصفات الحدئات . و اقتصر بعض علی صفات دلت 
افعال علیها و ما ورد الخبر . فافترقوا فیه فرقتین : منهم : آولهما علی وجه 
یحتمل اللفظ لک و هم التأخرون التقدمون . و منهم : توقف نی التأویل 
لوجهین : آحدهما النع الوارد نی التنزیل في قوله سبحانه : ۶ فاما الذین نی 
قلوبهم زیغ فیتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة و ابتغاء تاوبله 4 فنحن نحترز 
من الزیغ . و ثانیهما آن التأوبل آمر مظنون بالاتفاق و القول في صفات الباري 
بالظن غیر جائز . فریما آو لنا الاية علی غیر مراد الباري سبحانه فوقعنا فی الزیغ 
بل نقول کما قال الراسخون في العلم : # کل من عند ربنا 6 آمنا بظاهره و 
صدقنا بباطنه و وکلنا علمه ال اللّه سبحانه ۰ و آیضا قد عرفنا بمقتضی 
العقل آن اللّه سبحانه لایشبه شینا من الخلوقات و لایشبهه ثيء منها و 
قطعنا بذلک الا آنا لانعرف معف اللفظ الوارد فیه مثل قوله سبحانه : # الرحمن 
علی العرش استوی 4 و مثل قوله : # خلقت بیدی 4 و مثل قوله : ۶ و جاء 
ریک )» ای غير ذلک و لسنا مکلفین بمعرفة تفسیر هذه لاية و تأوبلها بل 
التکلیف قد ورد بالاعتقاد بأنه لا شریک له و لیس کمثله ثيء و ذلک آثبتناه یقینا . 
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ثم ٍن جماعة من التأخرین زادوا علی ما قاله السلف فقالوا : لا بد من جرائنا 
علی ظاهرما فوقعوا ی التشبیه الصرف و آثبتوا لّه سبحانه الکان حقيقة . و لا کان 
مسئلة الکان مسئلة الکفر و الایمان فرد علیه مشبعا بقوله : 


البر اهین القاطعة قائمة في تنزه له عن المکان و الز مان 

(( و لایتمکن نی مکان )) : للبرامین القاطعة القائمة ی تنزه الّه سبحانه عن الکان 
و الکانیات و الزمان و الزمانیات ۰ قال اه سبحانه : # قل لن ما نی السماوات و الارض 
قل الّه » و مذا مشعر بأن الکان و کل ما فیه ملک اللّه سبحانه . و قوله سبحانه : ۷ و 
له ما سکن نی اللیل و النهار 4 و ذلک یدل علی آن الزمان و کل ما فیه ملک الّه 
سبحانه . فهاتان آلایتان تدلان علی تنزیه اللّه سبحانه عن الکان و الزمان کما نی " 
آساس التقدیس " للفخر الرازي ۰ و ذلک لاتهما حادثان و الّه سبحانه قدیم فوجوده 
متحقق قبل الزمان و الکان فلایتقید بهما بحیث لایتحقق وجوده الا مصاحب الزمان 
آو مکان بأن یبتداً بابتدائه و ينتهي بانتهائه و حینئذ فلایقال : " الّه نی زمان آو نی مکان " 
لثلا یومم القارنة . و آنه لایتحقق وجوده الا مصاحبا لهما نعم یجوز آن یقال " اللّه مو 
موجود قبل الزمان "و الکان و قال نبینا و رسولنا 2 : " لاتفضلوني علی یونس بن مت ". 


قول !مام الحر مین و قول امام دار الهجر 5 في نفي المکان 

قال مام الحرمین : ان هذا الحدیث یدل علی آن الني 8 - و هو عند سدرة 
النتهی - لم یکن بأقرب ای الّه من یونس - علیه السلام - و هو ني بطن الحوت نی قعر 
البحر . فدل ذلک علی أنه سبحانه متزه عن الجهات . و الا لا صح النهي عن 
التفضیل . فاستحسته الحاضرون . و لفظ البخاری : " لایقولن أحدکم اني 
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خير من یونس بن متی "۰ و قد سبقه الیه امام دار الهجرة امام السلمین آمیر 
اطومنین نی الحدیث عالم الديتة آبوعبد الّه مالک بن آنس نی قوله 3 : 
"لاتفضلوني علی یونس بن متی "۰ فقال : انما خص یونس لتنبیه علی التنزیه ؛ 
لانه ق رفع ای العرش . و یونس - علیه السلام - هبط ای قابوس البحر . و 
نسبتهما مع ذلک من حیث الجهة و الکان ال الحق جل جلاله نسبة واحدة . 
و لو کان الفضل بالکان لکان علیه الصلوة و السلام آقرب من یونس بن متی و 
آفضل مکاناً . و لا نهي عن ذلک حکی ذلک العلامة قاضي قضاة ۲سکندربة 
ناصر الدین ابن منبر الالکي نی کتابه " القتضی ف شرف الصطفی " : ثم آخذ 
الحافظ " ابن منیر " یبدی آن الفضل بالکانة . لا العرش نی الرفیق ابعلی . 
فهو آفضل من السفل . فالفضل بالكانة لا بالکان . فانظر أیها العاقل العالم النصف!. 
ٍن مالک - و نامیک به - قد فسر الحدیث بما قال مام الحرمین . و قال ابن قیم نف " 
النونية " ی النقد علی !مام الحرمین : ان انکار الکان الحاد . یقول : هذا هو ال لحاد 
حقاً بل مو التحریف البرد الهذیان . 


0 
+ ومم هه مهو مم 


قال ابن تیمیة: الباري سبحانه فوق العر ش بذ اته فو قیة حسية حقیقیةو 
الردعلی هذاالقول 

و قال آبوالعباس " آحمد بن تيمية " في عقیدته : ان الباري سبحانه فوق العرش 
بذاته فوقية حسية فوقية حقيقية لا فوقية الرتبة و الدرجة ۰ نص به نی " التأسیس "۰ و 
" الکواکب الدراري " ۰ و " التهاج " و " کتاب العرش " . و علی هذه العقيدة معه 
صاحبه ابن قیم ف " النونیة " بکل صراحة و بکل وقاصة . و احتج بلفظ الفوق في 
قوله سبحانه : # و هو القامر فوق عباده 4 . و قال جل شانه عن القبط : ۶ و انا 
فوقهم قامرون 4 یقول : ان الراد بالفوقية الفوقية الحسية ۰ فکأنه لم یتل 
هذا الفافل ی کتاب اللّه # ید اللّه فوق آید یهم 4 . و قوله : # و فوق کل ذي 
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علم علیم 4 و الراد بالفوقية : فوقية العزة و القهر و التنز ه و الّه فوق ذلک . 
ی حدیث الترمذي بمعنی آنه یعلو عن مدارک البشر بدلیل ما ی سنن الترمذي 
أیضاً من حدیث " لو دلیتم "۰ قال الشیخ شهاب الدین ابن جهبل الشافعي نف 
الرد علی ابن تيمية : القوقية ترد طعنیین : آحدهما نسبة جسم ال جسم بأن 
یکون آحدهما آعلی و التخر آسفل . بمعنی آن أسفل العلی من جانب رس 
#شسفل . و مذا لایقول به من لایجسم . و ثانیهما : بمعنی الطرتبة کما یقال: 
الخليفة فوق السلطان . و السلطان فوق شیر . و کما یقال : جلس فلان فوق 
فلان . و العلم فوق العمل . و الصياغة فوق الدباغة . قال اللّه جل و عز : «و 
رفعتا بعضهم فوق بعض درجات 4 و لم یطلع أحدهم فوق آکتاف خر . و 
قال جل و عز عن القبط : 3 و انا فوقهم قامرون 4 و ما رکبت القبط أکتاف 
بني اسرائیل و لا ظهورهم . و من الخرق آن یظن من قوله عن القبط : « و انا 
فوقهم قامرون » رکوب القبط علی آکتاف بی سرائیل مع !مکان رکوب جسم 
علی چسم . 

و کیف یتصور ذلک نی اللّه سبحانه النزه عن الجسم و لوازم الجسمية ! و 
اعتبار ذات اللّه فوق عباده فوقية مکانية الحاد و زندقة . لیس من مدلول الاية 
ی شيء و کون ذاته جل جلاله فوق !حدی السماوات فوقية مکانية و فوق کل 
مکان فوقية مکانية مثل ما سبق ی الزیغ . و آين ی القرآن ما یوهم ذلک ؟ . 
فظهر بذلک التمسک بکلمة فوق نی الایات و الحادیث نی اثبات الجهة له 
سبحانه تعالی اللّه عن مزاعم الجهوبة اطجسمة . 


الاستد لال بحدیت الجاریةباطل 
و احتج ب " حدیث الجاربة " يعني بقوله قْ للجاربة " آين الّه " قالت : فی السماء . 
و قد تکلم الناس علیه قدیما و حدیثاً . و الکلام علیه معروف و لایقبله ذمن 
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مذا الرجل" ابن تيمية " لأته مشّاء علی بدعه لایقبل غیرها . و آما عدم صحة 
«حتجاج به نی اثبات الکان له سبحانه ۰ فللبرامین القائمة علی تنزیه ال 
سبحانه عن الکان و الکانیات و الزمان و الزمانیات . و لش الحدیث فیه 
اضطراب سنداً و متناً رغم تصحیح الذهي . و تهوبله راجع طرقه ی کتاب 
العلو للذمبی . و شروح الوّطا . و توحید ابن خزيمة ؛ حق تعلم اضطراب 
قیه سنداً و متتاً و حمل ذلک علی تعدد القصة لایرضی به آمل الغوص نی 
الحدیث و النظر معاً و مثل هذا الطلب . و لفظ ابن شهاب موّطا مالک عن 
أنصاري و هو صاحب القصة فقال لها رسول اللّه ق : " آتشهدین آن لا اله الا 
الثّه " قالت : نعم . قال : آتشهدین " محمد رسول اللّه "۰ قالت : نعم " و ین 
هذا من ذاک ؟ ! فلعل لفظ ( آين اللّه ) تغیر بعض الرواة علی حسب فهمه و 
الرواية بالعی شائعة نف الطبقات کلها . و ستعرف حال الذهي . فلاتلتفت ای 
تهوبله و تخریفه نی هذ الباب ۰ علی آن " آین " تکون للسوال عن الکان و 
للسوال عن الكانة حقيقة في ول و مجازاً نی الثاني آُو حقيقة فیهما . قال 
القاضي آبویکر ابن العربي ی شرح حدیث آبی رزین نی " عارضة الحوذي " 
الراد بالسوال بأین عنه تعالی الکانة ۰ فان الکان یستحیل علیه ۰ و أین 
مستعملة فیه و قیل : ان استعمالها نی الکان حقيقة و في الكانة مجازاً . و قیل : 
هما حقیقتان . و کل جار علی أصل التحقیق ۰ مستعمل علی کل لسان و عند 
کل فریق . و قال ابوالولید الباجي نی النتقی : " مکان فلان نی السماء " بمعی 
علو حاله و رقعته و شرفه فلعل الجاربة ترید وصفه بالعلو . و بذلک یوصف 
کل من شأنه العلو . فیکون معنی " آين اللّه " ما هي مکانة اللّه عندک . و معنی 
نی السماء آنه تعالی نی غاية الرفعة من علو الشان فیتحد هذا العنی مع معنی " 
آتشهدین آن لا لله الا اللّه . قالت : نعم ! " علی آن السید الشریف آجاز نی 
شرح الواقف آن یکون السوال للاستکشاف عن معتقد الجاربة مل هي عابدة 


وئن آم هي مومنة باه رب العالین . و من أمل العلم من یعد العامي معذوراً نی 
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اللفظ الوهم اعتقادا بأصل اعتقاده باللّه سبحانه و لِن آومم بعض یهام نی 
وصفه سبحانه . و الیه یشیر " القرطي " ی " الفهم " نی " حدیث الجاربة " في 
صحیح مسلم . قال الحافظ ابن الجوزي : قد ثبت عند العلماء آن الّه 
سبحانه لاتحوبه السماء و لا الارض و لاتضمه اقطار . و انما عرف باشاراتها 
تعظم الخالق جل جلاله عندها . و علی تقدیر ثبوت لفظ ( آين ) فالعنی الذدي 
ذکره الباجی و اين العربی معنی لاحيدة عنه آصلا . و جلالة مقدار هذین 
/مامین في الحدیث و اللغة و صول الدین و الفقه لایجحدها الا الجاملون » و 
آما حدیث آبی رزین فقد سبق آنفا ۰ قال القاضي نی " العارضة " الراد 
بالسوال ب" آين " عنه تعالی الكانة ۰ فان الکان یستحیل علیه . و لأن في سنده 
حماد بن سلمة مختلط و کان یدخل نی حدیثه ربیباه و لیس نی استطاعة ابن 
عدی و لا غیره (بعاد هذه الوصمة عنه . و یعلی بن عطاء تفرد به عن وکیع بن 
حدس آأو عدس . و هو مجهول الصفة و هو تفرد عن آبی رزین . و لا شأن 
للمنفردات و الوحدان نی اثبات الصفات فضلا عن الجامیل و عمن به اختلاط . 
فلیتق اللّه جل شأنه من یحاول آن یثبت به صفة للّه ۰ و قد سنم أمل العلم 
من کثر ما یرد بطریق حماد بن سلمة من الروایات الساقطة نی صفات اللّه 
سبحانه . و قد روی آبویثر الدولابي الحافظ عن ابن شجاع عن ابرامیم بن 
عبد الرحمن بن مهدي آنه قال : کان حماد بن سلمة لایعرف بهذه التحادیث 
حتی خرج ای عبادان فجاء و هو یرویها فلا أحسب الا شیطانا خرج الیه نی 
البحر فألقاها الیه . 


قال بعض الزناد قة: استقر بذاته علی العر ش و ینز ل بذاته من العر ش و 
هذاکفر م‌جرد 
و الحق الحقیق بالتحقیق : فمن قال : انه استقر بذاته علی العرش ۰ و 


یتزل بذاته من العرش . و یقعد الرسول ع8 علی العرش معه نف جنبه ۰ و ان 
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کلامه القائم بذاته صوت . و آن نزوله بالحركة و النقلة و بالذات . و آن له 
ثقلا یثقل علی حملة العرش . و آنه متمکن بالسماء و العرش . و آن له جهة 
واحدة و غاية و مکاناً و آن الحوادث تقوم به . و نه یماس العرش آو أحداً من 
خلقه . و نحو ذلک من الخازي فلانشک نی زندقته و زیغه و خروجه و بعده 
عما یجوز ف اللّه سبحانه . و مذا مکشوف جداً . و من یقول : ان اللّه سبحانه 
قد أخلی مکاناً للنبي قّ ی عرشه فیقعده علیه ی جنب ذاته . فلانشک فی 
ضلاله و اختلال عقله رغم تقول ابن تيمية و اين قیم و آبی محمد البربهاری . 
و قال القائل : - 


سبحان من لیس له آنیس ‏ و لا له نی عرشه جلیس 


نعم ! لا مانع من آن یکون الّه سبحانه یقعده علی عرش آعده لرسوله في القيامة 
(ظهاراً لنزلته . لا آنه سبحانه یقعد و یقعده في جنبه - تعالی اللّه عن ذلک - اذ مو 
محال . یرد بمثله خبر التحاد علی تقدیر وروده مرفوعاً . فکیف ! و لم یرد ذلک نی 
الرفوع حتی قال الذمبي : لم یثبت ی قعود نبینا علی العرش نص ؛ بل ی الباب حدیث 
واه . و قال أیضاً : و یروی مرفوعاً و مو باطل . فما ذکره ابن عطية من التأویل و 
سایره لالومي فلیس نی محله ؛ لأن آصحاب الاستقراء لم یجدوه مرفوعاً . حق یحتاج 
ی محاولة التأویل بما یمجه الذوق . و من ظن آنه یوجد في مسند الفردوس ما یصح 
في ذلک . لم یعرف الديلي و لا مسنده . و آرسل الکلام جزافاً - جزی الّه الواحدي 
خیراً - حیث رد تلک الخلوقة رداً مشبعاً . و کذا ابن العلم القرثي . و اما ما یروی عن أبی 
داود أنه قال : من آنکر هذا الحدیث فهو عندنا متهم . فبطریق النقاش صاحب شفاء 
الصدور و هو کذاب عند أمل النقد . و (نما هذه سطورة تهتدی ای معتقد الحشوبة من 
قول بعض النصاری بأن یسوع السیح رفع ال السماء و قعد في جنب آبیه فحاول مولاء 
الجهال و الضلال آن یجعلوا للني ق مثل ما جعله النصاری لعیمی علیه السلام مسابقة 
لهم فعلیک آن تتهم من یقول : انی آتهم من ينفي حدیث الاقعاد في جنب اه . 
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الاستد لال بقوله تعالی: ثم استوی علی العر ش 4 الجو اب عنه بو جوه 

و احتج بقوله سبحانه : ۵ ثم استوی علی العرش 4 و آراد بالاستواء : الاستقرار و 
التمکن حقيقة . و القعود و الجلوس بالذات . و قال في الجلس : كاستوائي مذا فوثب 
الناس علیه واحدة . قال الحافظ آبوحیان في تفسیره نی قوله سبحانه : ۸ وسع کرسیه 
السفوات و الارض 4 : ما صورته و قد قرأت نی کتاب لأحمد بن تيمية مذا الذي 
عاصرناه و هو بخطه سماه " کتاب العرش " : ان الّه یجلس علی الكرمي و قد آخلی 
مکانا یقعد معه فیه رسول اللّه و انتهی کلامه بحروفه . 

أقول : ان الاستواء نی اللغة علی وجوه و أصله : افتعال من السواء . آأي السواء 
العدل و الوسط . و له وجوه ی الاستعمال : منها : لاعتدال . قال بعض بی تمیم : 
استوی ظالم العشيرة و الظلوم أي اعتدلا . و منها : اتمام الشيء . و منه قوله سبحانه : 
« ولا بلغ آشده و استوی 4 و منها : القصد ال الثيء . و منه قوله سبحانه : < ثم 
استوی ای السماء 4 آي قصد خلقها و منها : لاستیلاء علی الثيء . و منه القول 
البلیغ " استوی بشر علی العراق " و منها : بمعنی استقر . و منه قوله سبحانه : # و 
استوت علی الجودي ‏ و منه قوله : # تستووا علی ظهوره 4 و مذه صفة الخلوق 
الحادث و هو سبحانه نزه نفسه بنفسه عن ذلک نی کتابه العزیز في غير ما موضع . و 
مذا العی مطلوب ابن تيمیهٌ و مقصود ابن قیم . قال الراقم : و الجواب عن هذا 
لاحتجاج بوجوه : الوجه الول : و من العلوم آن من مو نی مکان فهو مقهور محاط به . 
و یکون مقدراً و محدوداً . و هو سبحانه منزه عن التقدیر و التحدید و عن آن یحوبه 
شيء . آو یحدث له صفة . و قد نص القاضي آبویعلی نی " اللعتمد " : آن الّه سبحانه 
و تقدس لایوصف یمکان و مو من آتمة ابن قیم . فما للناظم لایتابعه ی ذلک ۰ و مو 


یتابعه ق شواذه الباطللة فلعله اتخذه قدوة ‏ الباطل دون الحق . 
ی صو قِ 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


و من العلوم آنه واجب الوجود . کان و لا زمان و لا مکان . و هما - الزمان و 
الکان - مخلوقان حادثان . و هو ول قبل سوابق العدم الابدي بعد لواحق العدم . 
لیس مثل ذاته ذات و لا مثل صفاته صفات . جل ذاته القدیم الذي لم یسبق بعدم 
آن یکون لها صفة حادثة کما یستحیل آن یکون للذات الحادث صفة قديمة . فتدیر . 
و من العلوم آن الاستواء |ٍذا کان بمعنی الاستقرار و التمکن و القعود و الجلوس . لا بد 
فیه من الماسة . و الماسة انما تقم بین جسمین آو جرمین . و القائل بهذا مشبه آو 
مجسم و ما بقي نی التشبیه و التجسم شيء بقية کما آبطل دلالة " لیس کمثله شيء ". 
و لکن الجسمة لاتعرف مذه الحقائق و ما ذا تکون قيمة کلامهم نی مثل هذه البحاث. 
بل لصاحب " الفرج بعد الشدة " محمد البنجي الحنبلي من آخص تلامیذ ابن قیم 
رسالة نی الرد علی من ينفي الماسة بکل وقاصة و بکل حماقة : و من العلوم نی قوله 
سبحانه : 3 تستووا علی ظهوره 4 آنه استقرار علی الأنعام و السفن و ذلک من 
صفات الادمیین . فمن جعل الاستواء علی العرش بمعنی استقرار و الجلوس . فقد 
ساوی بین الباري سبحانه و بین خلقه . و ذلک من الامور الواضحة لایقف في تصورها 
بلید . و حینئذ فلایقف نی تکذیبه لیس کمثله شيء . و هذا کفر محقق . بل و یقال 
لهده الزنادقة و اللاحدة : بل لوکان استوی بمعنی جلس لاأتی بلفظ " جلس " نی آحد 
اللواضع السبعة . فتأمل . و من العلوم آن الاستواء من لألفاظ الوضوعة بالاشتراک 
فدعواه بمعنی ااستقرار و التمکن فقط نی غاية الغفلة و الجهالة . و قد سبق آنفا 
قول القاضي الذي یقصم ظهر ابن قیم و شیخه . و قال بعض فاضل : و مما یقصر 
اللسافة في الرد علی الحشوبة الجهوبة التي تدعي التمسک بالظاهر آن قوله سبحانه : 
« ثم استوی 4 صفة فعل مقرونة بما یدل علی التراخي - يعني - بأداة التراخي نی 
بعضها . و ذلک یدل علی آن ۱ستواء فعل له جل شأنه ؛ متقید بالزمن . و التراخي 
شأن سائر الافعال - و عد ذلک صفة ذات - اخراج للکلام عن ظاهر و هو ظاهر جدا . 


و جل لاله آن تحدث له صفة بعد آن لم یکن و من قال : " انه مستو " نطق بما لم 
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یأذن اللّه به کائنا کان . يعني لم یرد الستوي في عداد آسماء اللّه الحسف لا نی الکتاب 
ولا نی السنة حق یصح اطلاقه علی الذات العلي علی آن یکون صفة آو علما . و قد 
آجمعت الْمة علی آن اللّه سبحانه لاتحدث له صفة فلا مجال لعد ذلک صفة . و من 
زاد و قال : " استوی بذاته بمعنی استقر " فهو عابد ون خيالي ٍن لم یکن عامیاً . 
فظهر بذلک بطلان التمسک بکلمة " استوی "۰ و جل لاله سبحانه من آن یکون له 
مکان یحوبه . فلایقال : ان السماء ظرف له و لا آن العرش مستقر ذاته فأين نی کتاب 
له مثل ذلک ؟ و تقسیر الاستواء بالاستقرار و التمکن و القعود و الجلوس انما هو قول 
مقاتل بن سلیمان شیخ الجسمة و قول الكلبي الزائغ . و لایقبل قولهما في حیض 
النساء فضلا عن امعتقادیات ۰ و فضلا عن صفات اللّه سبحانه . و تبعهما هذان 
الرجلان قدرضیا لأنفسهما بهذا الجهل . و قدعلمت العواتق قصة مجر آبي حیان لابن 
تيمية لهذا السبب بعد آن کان تسرع في اطرائه . و اطرائه مدون نی " الرد الوافر " لابن 
ناصر الدین الدمشقي . و نی " الدرر الکامنة " للحافظ . قال آبوحیان : و لا آذکره بخیر . 


و ذکره ی تفسیره " البحر" بکل سوء و کذلک ی مختصره " النهر ". 


قوله : و آماتقول بعض المداهنین المر اد به آبوالکلام 
و آما تقول بعض الدامنین بأنه انما کان مجره لوقوعه في سیبویه حیث قال ابن 
تيمية : آً کان سیبوبه ني النحو . و قد غلط ی کیت و کیت ۰ فرجم بالغیب آمام 
تصریح آبي حیان صاحب القصة . نعم ! مذا تهمة آو قلة آدب من ابن تيمية . و ما هي 
قيمة نحوه في جانب استبحار سیبوبه و آبی حیان ی النحو !؟ و ان کان لکل امام 
غلطات معدودة ی علمه لکن وقوعه ی سیبوبه في جنب الوقوع نی الّه سبحانه لیس 
بثيء . فحمل مجره الدائم علی خلاف ما ذکره الهاجر لیس من شآن من یخاف اللّه و 


یتوخی مراضیه بل ذلک شأن الخدوعین الفتونین . 
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قال ابن قیم : صعود کلا صناو ر فع آیدیناد لیل علی آن العرش 
مکان له حشبقةه 

و آما قول ابن قیم في آمون مصنفاته " النونية " : و خامسها : صعود 
کلامنا(۱) آراد آن هذا الصعود دلیل علی آن العرش مکان له حقيقة . و مذا 
صدر من قلة نظره آو لم یعلم من قلة فهمه آن نسبة الصعود ال عراض و 
العاني من الدلیل نی آول نظر علی آنه مجاز من القبول . قال الشیخ ابن جهبل 
الصعود کیف یکون حقيقة ی الکلام مع آن الصعود نی الحقيقة من صقات 
خجسام ! . فلیس الراد الا القبول و هذا ظامر جداً . و ما قول ابن قیم نی 
النونية : و مکذا رفع الایدی نی الدعاء . آراد من غفلته آن رفع الايدي دلیل 
علی آن العرش مکان له حقيقة . آقول : مذا آیضا من آقواله الغريبة لا 
رفعهم الايدي ال سماء لیس نی شيء من الدلالة علی استقرار وجود ذاته نی 
السماء آو العرش . و انما ذلک ملجرد آن السماء قبلة الدعاء و منزل() الانوار و 
امطار و الخیرات و البرکات . و اذا لف الانسان حصول الخیرات من جانب مال طبعه 
الیه فهذا العی مو الذي آوجب رفع الایدی ای السماء و قال الّه سبحانه : « و نی 
السماء رزقکم و ما توعدون 4 ذکره ابن جهبل فیما رد به علی العقيدة الحموية لابن 
تيمية. و من آعجب العجائب ! کیف یتعقل اعتبار ذات اللّه فوق عباده فوقية حسية . 
فوقية مكانية . فوقية ذاتية حقيقة . و ذلک یعرف صفار التلامیذ ی الدارس ! هذا 
غراتب ابن تيمية و ابن قیم . و لقد آطنبنا الکلام في هذا القام غاية لاطتاب ؛ لن 
مسئلة الجهة و الکان مسئلة الکفر و لایمان . و قد غفل عنها آقوام بعد اقوام . و 
بالئه التوفیق . 


(۱) الیه یصعد الکلم الطیب . 


(۲) يعني ۱نوار تقزل منها و کذا لمطار. 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سر 


( ان التمکن عبارة عن نفوذ بعد نی بعد آخر متوهم )) : ۰ هذا ناظر ال 
مدافت: العکلمین.: (( او متخقق: یشموته الکان. )2 شا «ناظر ال "دام 


/شراقیین . و آن الکان آمر موجود ی الواقع لاْن بدامة العقل شاهدة . 


الواجب الو جود, لایصلح علیه الحر که والتنقل و التفیر والر دعلی ابن 
تیمیة‌وابن قیم 

لش التحرک بالحركة التقيمة ینتقل من مکان ال مکان آخر . و الانتقال 
من العدم ای العدم محال . و کیف لایکون موجوداً و هو مقصد التحرک 
بالحركة اينية و مشار الیه بالاشارة الحسية . و کل ما هو مقصد التحرک 
بالحركة الأينية و مشار الیه یکون موجوداً . فیکون الکان موجوداً . فمن قال 
بعدمه . فهو خطاً فاحش . و الواجب الوجود لایصح علیه الحركة و التنقل و 
التغیر خلافا لابن تيمية و خلافا لابن قیم . قال ابن قیم في کتابه الشهیر - آعني 
النونیة - : و سایعها التزول . و منها حدیث التزول و هو في صحیح البخاري و 
مسلم من حدیث آبی مریرةٌ آنه علیه الصلاة و السلام قال : ینزل ربنا کل ليلة 
ای السماء الدنیا حين ییقی ثلث اللیل الخر . یقول : (( من يدعوني فأستجیب 
له )) : آراد به آأن العرش ظرف و مکان له حقیقهٌّ . و یحمل التزول ی الحدیث 
ای السماء الدنیا علی التزول الحسي و لانتقال الحسي . أقول : و من العجب 
العجیب آ لم یقراً این قیم و شیخه قوله تعای : « و آنزلنا الحدید » مع آن 
معدنه ی الارض . و قوله : « و آنزل لکم من الأنعام ثمانية آزواج 4 ؟ ! فیا له 
العجب من شخص لم یعرف نزول الجمل کیف یتکلم ی تفصیله ! و قد قال 


الجواهرابهيةعیشرح اند هزرل کر ود 
سبحانه : « و آنزلنا الیک الکتاب 4 و قال : « و قد آنزل الّه الیک ذکراً 4 
فنسب الانزال ال ماتین الغایتین الیه سبحانه . و قد قال : * من یضلل اه 4 
آي ببدعته « فلا مادي له و یذرمم في طغیانهم یعمهون 4 و العمه نی البصيرة 
کما آن الععي ‏ البصر . و کلامما مفقودان ی اين قیم و شيخة . و قد قالوا : 


نقلواهذه المقالة عن أحمد بن حنبل و هو کذب محض و افتر ا.ء 
علی الاصام 
و نقلوا مذه القالة عن الامام آحمد بن حنبل فجوراً منهم . بل هو کذب 
قاحش افتراء محض علی ا۲مام الجلیل . قال البيهقي ی مناقب أحمد : آنبأنا 
الحاکم قال : حدئتا آبو عمرو بن سماک . قال : حدثنا حنبل بن (سحاق . قال : 


/ ۳ 


سمعت عمی آباعبد الّه يعني أحمد یقول : " احتجوا علي یومئذ " يعني یوم 
نوظر ی دار آمیر الوّمنین . فقالوا : تجیق سورة البقرة و تجیغی سور تبارک 
فقلت لهم : انما هو الثواب قال الّه سبحانه : « و جاء ریک 4 انما یأتی قدرته 
و انما القرآن آمثال و مواعظ . قال البيهقي : و فیه دلیل علی آأنه کان لایعتقد 
ی الجيء الذي ورد به الکتاب و النزول الذي ورد به السنة . انتقالا من مکان 
ای مکان کمجيء ذوات الاجسام و نزولها . و نما هو عبارة عن ظهور آیات 
قدرته و یوضحه قوله سبحانه : ۶ فأتی اللّه بنیانهم 4 لیس الراد تیان بذاته 
بالاتقاق و آنما مو آمره و یشهد له قوله سبحانه : « آتاما لیلا آو نهارا ‏ و ابن 
قیم و شیخه یدعیان الانتماء ال آحمد و لایتابعانه ي التنزیه کما رأیت نصوص 
آمل العلم عن أحمدٌ ۰ فلاینخدعنّ الوافق بثرثرتهما !للفضوحة و تهویلهما ۰ و 
(نما ذلک وقاحة منهما قاتلهم الّه ما أجرأمما علی اللّه سبحانه . و قد حمل 


حماد بن زید النزول في الحدیث علی معنی الاقبال . و من آمل العلم من حمل 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


الحدیث علی آن الاسناد فیه من قبیل اسناد ای السیب اهر . و یوّیده 
حدیث آبی مربرة ی سنن النسائی و فیه : " ثم یأمر منادیا یقول هل من داع 
قیستجاب له " و لیس نی استطاعة من یخاف الّه غیر آن یقوض معنی النزول 
ی الّه مع التنزیه آو آن یحمل الحدیث علی املجاز في الطرف آو في ااسناد . بل 
ثخیر هو التعین لحدیث النسائي الذکور فیخرج حدیث النزول من عداد 
حادیث الصفات باطرة عند من فکر و تدبر : تعالی الّه عن النقلة الي یقول بها 
الجسمه . 


سئل ابو حنيفة عن هذافقال‌ینزل بلا کیف 
و قال الصابوني في عقدة السلف : سثئل آبوحنيفةً عنه فقال : یتزل بلا 
کیف . و قال بعضهم : نزل نزولاً یلیق بالربوبية بلا کیف من غیر آن یکون 
نزوله مثل نزول الخلق لاته جل و عز منزه من آن تکون صفاته مثل صفات 
الخلق کما کان منزما من آن یکون ذاته مثل ذوات الخلق ۰ فمجیئه و اتيانه و 
نزوله علی حسب ما یلیق بصفاته من غير تشبیه . و کیف ! و روی آبوعیسی 
الحافظ الترمذي عن مالک بن نس و سفیان بن عيينة و ابن البارک آنهم قالوا : 


آمزوا هذه الاحادیث بلا کیف !! . 


فقال این قیم : کو نه یو جب صکانامن الخلق و نقلته تو جب مکاناالخ: 
و العجب یقول این قیم : کونه یوجب مکاناً من الخلق و نقلته توجب 
مکانا و یصیر منتقلا من مکان ال مکان و اللّه تعال لیس کذلک . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) 


اقول : هذا لیس من قبیل کلام بنی‌آدم: 
آقول رادا علیه : مذا شغب و مذیان ظاهر . هذا لیس من قبیل کلام 
العقلاء بل لیس من قبیل کلام بنی آدم . و ابن قیم بالغ الجهل ظاهر 
البلادة ی مثل مذه السائل . ماذا تکون قيمة کلامه نف مثل هذه الابحاث . 
و لم یرتض ی العلوم بل یأخذها بذهنه الضعیف مع جسارة و اتساع 
خیال و شغب کثیر و ني مذا الرجل یقول( آبوالکلام : هو حجة ااسلام و 


کلامه مذا جهل و جنون محض . 


قال ابن قیم : لکنا نقول استوی من لامکان الی مکان, انتقل وان 
کان المعنی فی ذالک و احداآقول : کضر خالص 

ثم قال ابن قیم السکین : " و لکنا نقول : استوی من لا مکان ال 
مکان . و لانقول : انتقل ۰ و ان کان العنی نی ذلک واحدّا "۰ انظر العاقل 
ای مذ! الهذیان و التحریف و التخریف و التلبیس . ا یقول مذا مسلم 
عاقل . بل هذا کفر خالص مع هذا التناقض و التهافت . و التناقض شأن 
من آصیب نی عقله و دینه ۰ و اين قیم الجوزية أصیب ی کلیهما - نعوذ 
بالئه من الخذلان و الضلال . 


(۱) نی التذكرة و لم یخف بهذا من اللّه ولا من الناس . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) س__(- 


قال ابن حاصد الحنبلی : هو فوق العر ش بذاته و ینزل صن المکان 
الذی هو فیه فینزل وینتقل, آقول هذاالکضر صریح 


و آعجب من موّلاء الحشوية قال() ابن حامد الحنبلي : یقول : مو فوق العرش 
بذاته ۰ و ینزل من الکان الذي هو فیه فینزل و ینتقل . و لا سمع تلمیذه فرد علیه 
مشبعاً فقال : ان النزول صفة ذاتية و لانقول : نزوله انتقاله آراد به آن یغالط 
اغبیاء بذلک و لم یعلم من غباوته و غوایته و کثرة جهله و قلة حیائه ؛ فان 
النزول (|ذا کان صفة لذاته لزم تجددها کل ليلة و تعددها . و لاجماع منعقد 
علی آن صفاته قديمة آزلية فلاتحدد و لاتعدد . و قد بالغ ی الکفر من آلحق 
صفة الحق بالخلق . و آدرج نقسه في جربدة السامرة و الیهود و النصاری . و 
قدتعدم آأنه یستحیل علی اللّه سبحانه الحركة و التنقل و التغیر ؛ لین ذلک من 
صفات الحدیث ۰ فمن قال ذلک نی حقه فقد آلحقه بالخلوق . و ذلک کفر 
صریح لخالفة القرآن نی تنزیهه لنفسه بنفسه . و من ههنا قال الائمة : فواجب 
علی الخلق اعتقاد التنزیه و امتناع تجویز النقلة و الحركة ؛ فان النزول الذي 
هو انتقال من مکان ای مکان آخر یفتقر و یحتاج ال الجسمية و الجومرية و 
الکان العالي و الکان الساقل . و الرب جل جلاله متزه مقدس عن ذلک کله اذ 


هو من خواص الحدوث . فتأمل و لاتغفل . 


(۱) و مو شیخ الحنابلة آبوعبداللّه الحسن بن حامد بن علی البغدادي الوراق التوقي سنة 


اهر اه علیشرح اقا لنسفیة ار« روک سس 
......... و البعد عبارة عن امتداد قائم بالجسم آو بنفسه عند 
القائلین بوجود الخلاء و اللّه تعال منزه عن الامتداد و القدار 
لاستلزامه التجزي فان قیل : الجوهر الفرد متحیز و لا بعد 
فیه و الا لکان متجزیا قلنا اللمتکن آخص من التحیز لث الحیز 
هو الفراغ التوهم الذي یشفله يء کف یش 3 


(( و البعد )) : مطلقا (( عبارة عن امتداد قائم بالجسم )) : عند آمل هذا 
الفن (( آو بنفسه )) : عند اشراقیین . (( عند القائلین بوجود الخلاء )) : و هم 
التکلمون و اچشراقیون . و التزاع في آن الخلاء موجود آو معدوم مع ابادلة 
مذکور نی آسفار الفلاسفة . و (ذا کان الکان هو ا<متداد فیکون التمکن فیه له 
امتدادات و مقادیر . (( و الّه سبحانه منزه عن لامتداد و القدار )) : و هو 
مستحیل في حقه وفاقا و (جماعا (( لاستلزامه التجزي )) : انقسامه ای أجزاء 
مقدارية ۰ و الفرق بین الامتداد و القدار معروف بأن اامتداد فهو آعم سواء 
کان قائما بنفسه آو بالجسم و القدار فهو آخص و هو ما یکون قائما بالجسم . 
فافهم . 

(( فان قیل )) : رد علی وجوب البعد في التمکن . (( الجومر الفرد متحیز )) : لنه 
مشار بالاشارة الحسية . (( و لا بعد فیه )) : يعني الامتداد . (( و الا لکان متجزیا )) : اذ 
کل بعد منقسم . (( قلنا : التمکن آخص من التحیز)) : و الجومر الفرد متحیز و لیس 
بمتمکن و نفي الاخص لایستلزم نفي العم . 

(( لأن الحیز مو الفراغ التومم یشفله شيء )) : و لایلزم من کون الثيء شیثا غلاً 
لحیز غیر متمکن کما نی الجومر الفرد لأنه لا بعد فیه . و قد ظهر بذلک آن الکان 
آخص من الحیز عند التکلمین کما آن الکان آخص من الحیز عند الشائین . و لذا 
قالوا ی أسفارمم : کل جسم فله حیز طبعي . لا آن لکل جسم مکاناً و الا لانتقض 
بالحدد الجهات و مو متقرر في موضعه . 


الجواهرابهيةعیشرح اند هچره رل ی جک 
........ همتد آو غیر ممتد فما ذکر دلیل علی عدم التمکن نی الکان 
آما الدلیل علی عدم التحیز فهو آنه لو تحبز فما نی ال فیلزم قدم 
الحیز آولا فیکون محلا للحوادث و آیضا اما آن يساوي الحیز آو 
ینقص عنه فیکون متناهیا آو یزید علیه فیکون متجزیا و لذا لم یکن 
نی مکان لم یکن في جهة لا علوو لا سفل و لا غیرمما ی 


(( ممتد )) : کالجسم . (( آو غیر ممتد )) : کالجومر الفرد ۰ (( قما ذکر دلیل علی 
عدم التمکن ف الکان )) : يعني علی آأنه یمتنع قي حقه سبحانه اتصاف بالتمکن و 
لکن لایدل مذا الدلیل بخصوصه علی عدم التحیز اذ نفي الاخص لایستلزم نفي الاعم . 
و قد ذکرناه آنفاً . (( و آما الدلیل علی عدم التحیز)) : و امتناع اتصافه سبحانه به و 
اللازم ضرورة قیام البرمان علی انتفاء قدم غیره سبحانه و اللزوم مثله و هو التحیز . 
((فهو )) : يعني الدلیل ( آنه )) : يعني اللّه سبحانه (( لو تحیز فٍما نی ال فیلزم قدم 
الحیز)) : لأن القدم و الحدوث صفتان للموجود الواقع بأي نحو کان سواء کان موجودا 
خارجیا آو موموماً اعتبارباً له منشأً صحیح . فالاعتباري أیضاً یتصف باستمرار الوجود 
باعتبار الوجود النشاً الصحح لانتزاعه (( آولاً )) : - يعني - لم یتحیز ني الازل (( فیکون 
محلا للحوادث )) : و لایقوم بذاته الحادث لا ما یقوم به لا بد آُن یکون من الصفات 
الكمالية العلية . فلوکان حادثا لکان خالیاً عنه نی ال . و الخلو عن الصفات 
الكمالية العلية نقص . و مو سبحانه منزه عن ذلک . و آما الحدوث نی الذات فممتنع . 
و مو معلوم لته سبحانه واجب الوجود . و لایستقل باحداث شيء آحد غبره فکیف 
یکون نی ذاته حدوث و تجدد . 

(( و آیضاً )) : برمان ثان علی عدم التحیز . (( ما آن يساوي الحیز و ینقص عنه 
فیکون متنامیا )) : يعني لوکان اللّه سبحانه نی حیز لکان متناهي القدر و التالي باطل 
فالقدم مثله . 
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آما املازمة فما ثبت من تناهي الذبعاد . و آما بطلان القدم فلأن تقدره بذلک 
القدر ممکن محتاج ای مخصص و مرجح . و من البدامة آن الساوي التنامي و 
التناقض عن التناهي لابد آن یکون متنامیاً . (( آو یزید علیه )) : يعني علی الحیز . 
((فیکون )) : يعني الّه سبحانه (( متجزباً )) : يعني لو کان ال سبحانه في حبزه زائداً 
علیه. لکان قابلا للقسمة و الحركة و السکون و الاجتماع و الافتراق . و کل ذلک محال 


ی حق الواجب سبحانه ؛ لفْ وجوب الوجود ینانی مذه الْمور بالعقل و النقل تفکر. 


الباري سبحانه لم یکن في جوة و الر دعلی الجهوية 

(( و ٍذا لم یکن ي مکان لم یکن نی جهة لا علو و لا سفل و لا غیرهما )) : من 
اليمین و الیسار و القدام و الخلف ۰ خلافا للجهوية الحشوية و خلافا لساثر فرق 
الضلالة من الجسمة و الشبهة - قاتلهم الّه بانتقامه و لایخفف عنهم العذاب بعد له - 
آقول راداً علیهم : و من الحذاق النظار من استدل علی بطلان القول بالجهة بقوله 
سبحانه : « و ما کان معه من اله اذاً لذمب کل اله بما خلق 4 باعتبار آن فیه 
استدلالا علی بطلان التعدد بیطلان لازمه الذي هو انحیاز لاله ال جهة . صرح به 
الحافظ الحليي() و القاضی) عیاض . و من أطلق الکفر علی (ثبات الجهة في غاية 
من الكثرة بین الائمة و من الدلیل علی تنزیه اللّه سبحانه من الجهة . حدیث : " آقرب 
ما یکون العبد من ربه و مو ساجد " آخرجه النسائي و غيره ۰ و قال آبو یعلی الحنبلي : 
ی "العتمد في العتقد" و لایجوز علیه الحد و النهاية و لا قبل و لا بعد و لا تحت ولا 
قدام و لا خلف لانها صفات لم یرد الشرع بها . و هي صفات توجب الکان فمن آثبت 
له تعالی جهة فقد آثب له آمثالا و آشباما مع آنه لا مثل له و لا شبیه له تعای . 


(۱) في شعب آلایمان . 


(۷) في ۷ کمال شرح مسلم . 
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قال اللّه تعالی : # لیس کمثله ثيء 4 . و قال تعای  :‏ آ فمن یخلق کمن 
لایخلق 4 فلعنة اللّه علی من یثبت له تعای ما لم یثبت له الکتاب ولا السنة من الجهة 
و غیرها . و قال الامام القرطي ی تفسیره : مق اختص بجهة یکون نی مکان و حیز . 
فیلزم الحركة و السکون . و قال اچمام القرطي نی " التذکار في فضل اذکار " : 
یستحیل علی اللّه سبحانه آن یکون نی السماء آو نی الارض لذ لو کان في شيء لکان 
محصوراً محدودا و لو کان ذلک لکان محدثا . و مذا مذهب آأمل الحق و التحقیق » و 
نی موضع من مذا الکتاب : ثم متبعوا التشابه لایخلو اتباعهم من آن یکون لاعتقاد 
ظوامر التشابه ؛ کما فعلته اللجسمة الذین جمعوا ما فی الکتاب و السنة . مما یوهم 
ظاهر الجسمية ؛ حتی اعتقدوا آن الباري تعالی جسم مجسم و صورة مصورة ذات و 
وجه . و غیر ذلک من یدوعین و جنب و اصبع . تعالی اللّه عن ذلک علوا کبیرا . و آما ما 
ینقله الذهبي و غیره من الحشوية الجهوية من تفسیر القرطي نی قوله تعالل : ۷ ثم 
استوی علی العرش 4 من آنه قال : و قد کان السلف الأول رضی الّه عنهم لایقولون 
بنفي الجهة . و لاینطقون بذلک بل نطقواهُمٌ و الكافة باثباتها للّه تعالی کما نطق کتابه 
و آخبرت رسله . فتسامل منه ی العبارة فانه لم یرد لفظ الجهة ی عبارة السلف و لا 
ی کتاب الّه و لو آراد ورود مذا اللفظ لکذبه کتاب اللّه و سنة رسوله و ثار الروية 
عن السلف لان الوارد لفظ : ۵ و مو القامر فوق عباده 4 و ۵ ثم استوی علی العرش 4 
و تحو ذلک بدون تعرض للتکیف بالجهة . و مکذا الوارد نی السنة و آثار السلف و یعین 
قوله : کما نطق به کتابه آن مراده الفوقية و العلو بلا کیف . و ذکر الجهة سبق قلم 
منه فلایکون متمسک بالحشوبة الجهوية فیما ذکره القرطي ی تفسیره . کیف ! و هو 
قائل فیه بخلافه کما سبق آقواله ی مصنفاته . فبذلک تبین آن تمسک الحشوبة 
بقول القرطي من قبیل الاستجارة من الرمضاء بالنار. و به یظهر مذمب الالكية ی من 
یقول بذلک . و القائل بذلک الحافظ آبو عمرو ابن عبد البر نی 
"آستذکار "و "التمهید"وابن آبی زبد في " الرسالة " و هو عنهما متأول علی آن لفظ 
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الجهة لم یقم في کلام آي عمرو . ولا نی کلام اين آيي زبد و ان کان ظامر کلامهما یوهم 
ذلک . و قد تأول کلامهما الالكية لیکونا مع الجمهور ی هذه السئلة الخطرة . و لو 
ترک کلامهما علی الظامر لهوبا نی ماوية التجسیم . و ذلک عزیز علیهم أیضاً . فتأمل . 


آقوال ابن تيمية في التأسیس و الکو ا کب الدر اري کضریات 

قال ابن تيمية في " التأسیس " لاثبات مذمب الباطل : قلتم : لیس هو بجسم ولا 
جومرو لا متحیزو لا نی جهة و لایشار الیه بحس و لایتحیز منه شيء من شيء . و عبرتم 
عن ذلک . بأنه تعالی لیس بمنقسم و لا مرکب . و آنه لا حد له ولا غاية تربدون بذلک 
آنه یمتنع علیه ان یکون له حد و قدر. آویکون له قدر لا یتنامی فکیف ساغ لکم هذا 
النفي بلا کتاب و لا سنة . أقول : و نی ذلک عبر للمعتبر. و هل یتصور لارق آن یکون 
صرح من مذا بین قوم مسلمین . و قال نی موضع آخر من مذا الکتاب : و الباري 
سبحانه فوق العالم فوقية حقيقية لیست فوقية الرتبة . کما آن التقدم علی الثيء 
قد یقال : انه بمجرد الرتبة کما یکون بالکان مثل تقدم العالم علی الجامل و تقدم 
الامام علی الاموم . فتقدم اللّه علی العالم لیس بمجرد ذلک بل هو قبلية حقيقية . و 
کذلک العلو علی العالم لیس بمجرد ذلک بل هو عال علیه علوا حقیقیا . و مو العلو 
العروف و التقدم العروف . آأقول : مذا صریح جداً و هل یشک عاقل آن ابن تيمية 
لم یرد بذلک الا الفوقية الحسية و العلو الحسي . تعالی النّه عما یأفکون . و قال نی 
الکواکب الدراري : لو شاء لاستقر علی ظهر بعوضة . فاستقلت به بقدرته فکیف علی 
العرش العظیم ! أقول : و مذا آية من آیات حمقه ۰ هذا کله تلبیسات و کفریات باطلة 
بالاأدلة القاطعة ؛ علی رد مزاعم الجهوبة الحشوية ی دعوی التمسک بالظامر نی 
اعتقاد الجلوس علی العرش خاصة . قوله سبحانه  :‏ و (ذا سألک عبادي عني فاتي 
قریب 4 و قوله : # و نحن آقرب الیه من حیل الورید 4 و قوله : # و اسجد و 
اقترب 4 و قوله : « و له بکل ثيء محیط ‏ و قوله : « و مو معکم آینما کنتم 4 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


ای غیر ذلک مما لایحصی نی الکتاب و السنة الشهورة . مما یناني الجلوس 
علی العرش . و آمل الستة یرونها آدلة علی تنزه ال سبحانه عن الکان و 
الجهة کما هو الحق . فلایبقی للجهوية الحشوية آن یعملوا شینا ازاء آمتال 
تلک النصوص غیر محاولة تأویلها مجازفة . آو العدول عن القول بالاستقرار 
الكاني . فلاشک آن القول بالجهة لم یقع الا نی عبارات الثناس الزنادقة و 
اللاحدة . و آما تأویل القائلین بالجهة ما یوهم کونه ق السماء بمعنی علی 
السماء کما ذکره القاضي عیاض . فلاینجیهم من ورطة التجسیم لش " نی " 
في ۶ و لاصلبنکم في جذوع النخل 4 لم تزل تفید تمکین الصلوب ی الجذع 
کتمکین الظروف ی الظرف . و کذلک قوله سبحانه : # قل : سیروا نف 
الارض » فحمل لفظ " نف " علی معنی " علی " لايجدي نی اابعاد عن التمکین 
و انما التأویل الصحیح ما آشار الیه آبو الولید الياجي من استعمال العرب 
لفظ " هو نی السماء " یعتون علو شأنه و رفعة منزلته بدون ملاحظة کونه ف 
السماء أصلاً و رآساً کقول القائل : 
علونا السماء مجدنا و جدودنا و انا لنبغي فوق ذلک مظهرا 


و الظاهر آنه لم یرد الا علو الشان . و استعمال العلو و مشتقاته نی اللغة العربية 


بمعنی علو الشان ی غاية من الشهرة رغم تقول الجسمة الزنادقة . 


قول الامام اليافعي في المجسمة و الجهوية 
و من آجل مذه التلبیسات و الکفربات قال العفیف اليافعي : و متأخروا الحنابلة 
غلوا نی دینهم غلوا فاحشا و تسفهوا سفها عظیما . و جسموا تجسیماً قبیحا . و 
شبهوا اللّه بخلقه تشبیها شنیعاً . و جعلوا له عن عباده مثالاً کثيرة . ثم قال اليافعي : 
و لقد آحسن ابن الجوزي من الحنابلة ؛ حیث صنف کتابا ي الرد علیهم . و نقل 
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عنهم آنهم آثبتوا له صورة کصورة الادمي نی آبعاضها . و قال ی کتابه مولاء و قد 
کسوا مذا الذمب شینا قبیحاً ؛ حق صار لایقال عن حنبلي الا مجسم . و مولاء 
متلاعبون ما عرفوا النّه و لا عندهم عن اسلام خبر و لایحدثون ۰ فانهم یکابرون 
العقول . و کأنهم یحدئون الصبیان و /طفال . قال و کلامهم صریح نی التشبیه و قد 
تبعهم خلق من العوام و فضحوا التابع و التبوع و لیس بقلیل بين الائمة من جاهد 
بالکفار القائلین بالجهة و اللکان . 


قول القر طبی و التقی الحصني و النووي في المجسمة و الجهوية 


قال ا«مام القرطی ی " التذکار " : و الصحیح : القول بتکفیرمم ٍذ لافرق بينهم و 
بین عباد صنام و الصور . و یستتابون فان تابوا و الا قتلوا کما یفعل بمن ارتد . و 
قال التقي الحصيي في " كفاية التخیار" : و جزم النووي في صفة الصلوة من شرح 
امهذب بتکفیر اللجسمة . قال تقی الدین الحصي : و هو الصواب الذي لا محید عنه . 
بل قال جمع من الانمة من الخلف : ان معتقد الجهة کافر صرح به العلم العراقي . و 
قال : ٍنه قول آبی حنيفة . و مالک . و الشافعي . و الباقلاني . و الحق الاحق بالاتباع : 
آن ذاته سبحانه و صفاته مصون عن الظنون الکاذبة و لأومام السخيفة . و قد قیل 
في قوله سبحانه : 3 و ما قدروا اه حق قدره 4 : آي ما وصفوه حق وصفه . و قیل : 
ماعظموه حق عظمته . و قیل : ما عرفوه حق معرفته . و قال بعض آمل العاني و 
القلوب : لایعرف قدر الحق الا الحق . فطائفة العنوية الحرانية ما وصفوه و ما عظموه 
وما عرفوه . و قد ضلوا و أضلوا خلقاً کثیرا . فلایحل لسلم آن یعتمد علیهم نی أصول 
دیننا و فروعه . و قد بال قائدهم و قدوتهم علی الحنابلة لایغسلها ماء البحار . 
فیاللعار و النار! . 
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2 لها اما حدود و آطراف للامکنة آو نفس امکنة باعتبار 
عروض ابضافة ال سيء و لايجري علیه زمان لان الزمان عندنا 
عبارة عن متجدد یقدر به متجدد آخر. و عند الفلاسفة عن مقدار 


(( لنها ما حدود و آطراف للامكنة و نفس المكنة )) : يعني آن الجهة تطلق علی 
معنیین : آحدهما منتهی اشارة . و ثانیهما نفس المکنة . و الاول مذهب الفلاسفة . 
و الثاتي مذهب التکلمین (( باعتبار عروض الضافة ی مُيء )) : مثل : ان السماء 
وی فوق بالنسبة ای الارض و تحت بالنسبة ای الفلک الثاني الفوقاني . فان قال 
قائل : یلزم کلامکم نفي الجهات ؛ و نفیها یحیل وجوده ؟ فالجواب : آن مذا السوال 
ساقط فیه تموبه علی الغبیاء یجدون الجهات التعلقة بالادمیین بالنسبة ال الّه 
عزوجل عن ذلک . و آیضاً ان کان الوجود یقبل !اتصال و اتفصال فمسلم . فأما 
ذا لم یقبلها فلیس خلوه من طرني النقیضین بمحال . و یوضح هذا آنک لو قلت : کل 
موجود لایخلو ما آن یکون عالا و جاملا . قلنا لن کان ذلک الوجود یقبل الضدین 
فنعم ! . فأما لذا لم یقبلهما کالحائط مثلاً ؛ فٍنه لایقبل العلم و لا الجهل . و نحن ننزه 
الذی لیس کمثئله ثيء سبحانه و تعال کما ننزه نفسه عن کل ما یدل علی الحدوث , و 
ما لیس کمثله ثيء لایتصوره و هم و لایتخیله خیال . و التصور و الخیال انما هما من 
نتائج ابلحسوسات و الخلوقات . تعالی اللّه عن ذلک . و من مهنا وقع الغلط و استدراج 
العدو . فأملک خلقا . و قد تنبه خلق لهذه الغائلة . فسلموا و صرفوا عنه عقولهم اٍل 
تنزیهه . فسلموا . و بالّه التوفیق . 

(( و لايجري علیه زمان )) : و الظاهر آن معناه آنه سبحانه لایحکم علیه بآنی 
زماني ؛ لن معنی کون الوجود زمانیا . آنه لایمکن حصوله الا نی زمان ؛ کما آن معنی 
کونه مکانیا آنه لایمکن حصوله الا نی مکان . و قد قدمنا آنه مبائن لخلقه ی سائر 
الراتب فانه سبحانه کان و لا زمان و لا مکان . و ذاته لایقبل الزيادة و النقصان . و هو 
الذي آنشاأً الزمان و خلق التمکن و الکان فکیف يجري علیه الزمان ؟ و معی قولنا : 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) 


انه کان موجوداً نی ال و سیکون موجوداً نی الأبد . و مو موجود ان . لم نرد به آن 
وجوده سبحانه واقع نی تلک الرمنة و هي منطبقة علیه سبحانه ؛ لانه مستحیل 
يقتضي التغیر نی ذاته العلي . و هذا باطل . (( لان الزمان عندنا )) : يعني عند الشیخ 
آی الحسن الشعري و آشیاعه آو عند علماء مذا الفن (( عبارة عن متجدد )) : يعني 
عن متجدد معلوم . (( یقدر به متجدد آخر)) : يعني متجدد آخر بهم . و التجدد عبارة 
عن حادث یحدث شینا فشینا . 


الباري سبحانه لیس بز مان لا علی مذ ه بآهل السنةّو لا علی مذ هب 
الملاسمة 

(( و عند الفلاسفة )) : ُرسطاطالیس و آتباعه (( عن مقدار الحركة )) : يعني عن 
مقدار حركة القلک عظم . و احتجوا بآن الدلیل دل علی آن الزمان یقبل الساواة و 
الفاوتة و کل ما هو قابل للمساواة و الفاوتة فهو کم ؛ فالزمان کم . و قالوا : و لایکون 
الزمان کما منفصلا . لأنه لو کان الزمان کما منفصلا لانقسم ال ما لاینقسم لث الکم 
النفصل عدد . و العدد ینقسم ال الوحدات الق لاتنقسم ؛ لکن الزمان منقسم ال 
ما ینقسم لا الزمان منطبق علی الحركة النطبقة علی السافة التي تقبل القسمة ای 
غیر النهاية ؛ فالزمان آیضاً قابل للقسمة ای غیر النهاية فینقسم ی ما یقبل القسمة 
فیکون الزمان کما متصلا . و قالوا : یکون غبر قار الذات لان آجزائه لاتجتمع ی الوجود 
و الا لکان الوجود الیوم موجوداً ی یوم الطوفان . و مو ممنوع ۰ و قالوا : و تلک 
الحركة التي یکون الزمان مقدارما مستديرة لن الحركة الستقيمة تنقطع اما ٍل الرکز 
آو من الرکز . فان الاولی تنقطع عند الرکز و الثانية عند الحیط . و الزمان لاینقطع ؛ 
لْنه لو انقطع لکان عدمه بعد وجوده بعدية لایجامع البعد مع القبل . و ما هذا شأنه 
یکون زمانیا فبعد عدم الزماني زماني ؛ فیکون عدمه بعد وجوده و مو محال فلاینقطع 
فیکون الزمان مقدار حركة مستديرة . و قالوا : و تلک الحركة تکون أسرع الحرکات لا 
الزمان یقدربه ساثر الحرکات بسبب هذه الحركة التي هي آسرع الحرکات . و الحركة 
التي هي آسرع الحرکات . هي الحركة اليومية التي هي حركة الفلک العظم فالزمان 
مقدار حركة الفلک الاعظم . و مو الطلوب و التفصیل نی موضعه . فتدبر. 
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....... واه تعالی منزه عن ذلک و اعلم : آن ما ذکره ی التنزیهات 
بعضه يغني عن البعض الا آنه حاول التفصیل و التوضیح قضاء 
لحق الواجب نی باب التنزیه و ردا علی الشبهة و الجسمة و سائر 
فرق الضلال و الطغیان بأبلغ وجه و آوکده فلم یبال بتکریر 
4لفاظ الترادفة و التصریح بما علم بطریق ۷ لتزام ثم ان مبی 
التنزیه عما ذکرت علی آنها تناي وجوب الوجود لا فیها من شانبة 
الحدوث و الامکان علی ما آشرنا الیه لا علی ما ذهب الیه الشایخ 
من آن معنی العرض بحسب اللغة ما یمتنع بِقاوَة و معنی الجومر 
ما یترکب عنه غیره و معنی الجسم ما یترکب هو عن غیره بدلیل 
قولهم مذا آجسم من ذلک و آن الواجب لو ترکب فأجزآه ما آن 
تتصف بصفات الکمال فیلزم تعدد الواجب آو لا فیلزم النقص و 
الحدوث آیضا و اما آن یکون علی جمیع الصور و الشکال و 
القادیر و الکیفیات فیلزم اجتماع الاضداد و علی بعضها و هي 
مستوية الاقدام نی افادة اللدح و النقص و نی عدم دلالة الحدئات 
علیه فیفتقر ٍل مخصص و یدخل تحت قدرة الغیر فیکون حادثئا 
بخلاف مثل العلم و القدرة فانها صفات کمال تدل الحدثات علی 
ثبوتها و آضدادها صفات نقصان لا دلالة لها علی ثبوتها لها 
تمسکات ضعيفة توهن عقائد الطالبین و توسم مجال الطاعنین 
زعما منهم آن تلک الطالب العالية مبنية علی آمثال هذه الشمة 
الوامية و احتج الخالف بالنصوص الظاهرة ی الجهة و الجسمية 
و الصورة و الجوارح 1 


(( و اه تعای منزه عن ذلک )) : يعني آن اللّه سبحانه منزه عن کل ذلک لاأن کل 
ذلک من آمارات الامکان فافهم . (( و احتج الخالف )) : من الجسمة و الشبهة 


الجواهرالبهية علی شر حالعقائد النسفية (الجزءالاول) سس .+ 


و الجهوية . آقول : الثبتون بأنه سبحانه في مکان و جهة و حیز . احتجوا 
بالعقل و النقل علی آنه سبحانه ی جهة و حیز. 


براهین المجسمةو الجهویة بأنه سبحانه في مکان و الر دعلیه 

آما النقل ۰ (( بالنصوص الظاهرة نی الجهة و الجسمية و الصورة و 
الجوارح )) : يعني و آما النقل فآیات تشعر بالجسمية و الجهة . قال ال 
سبحانه : # و یبقی وجه ریک 4 . و قوله : # یربدون وجهه 4 . و قوله : ۶ کل 
شيء مالک الا وجهه 4 . و قوله : # و لتصنع علی عيني ‏ ۰ و قوله : ۶ و اصنع 
الفلک بأعیننا » . و قوله : ۶ لا خلقت بیدی 4 . و قوله : « و السموات 
مطوبات بیمینه ‏ . و قوله : # ید اللّه فوق آیدیهم # . و قوله : ۷ ثم استوی 
علی العرش 4 . و قوله : « [ آمنتم من في السماء 4 . و قوله : « علی ما فرطت 
ی جنب الّه 4 . و قوله : « فنفخنا فیه من روحنا 4 . و قوله : « و جاء رک 
و قوله : # یوم یکشف عن ساق ‏ . و غیرما من الایات القرآنية و الحادیث 
النبوية غیر محصاة ی هذا الباب ؛ قسمعوا ی الحدیث آن سبحانه خلق آدم 
علی صورته فأثبتوا له صورة . و جنباً , و قعوداً , و وجهاً زانداً علی الذات ۰ و 
عینین . و قما . و لهاة . و آضراسا . و یدین . و آصابع . و کفاً . و خنصراً . و 
اهاماً . و صدراً . و فخذاً . و ساقین . و رجلین . و نزولاً . و انتقالا . فأخذوا 
بهذه الظواهر و غیرما ی الشسماء و الاضاقات . قسموا الصفات تسمية مبتدعة 
لا دلیل لهم نی ذلک من النقل و لا من العقل . و لم یلتفتوا ٍل التصوص 
الصارفة عن الظواهر ای اللعاني الواجبة للّه سبحانه . و لا ال الفاء ما توجبه 
الظواهر من سمات الحدوث . و لم یقنعوا آن یقولوا : صفة فعل ؛ حتی قالوا : 
صفة ذات . ثم با آثبتوا آنها صفات . قالوا : لا نحملها علی ما توجبه اللغة 
مثل الید علی النعمة آو القدرة . و لا الجی علی معنی البر و اللطف و لا الساق 
علی الشدة و نحو ذلک ؛ بل قالوا : تحملها علی ظواهرما التعارفة و الظواهر 
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هو العهود من نعوت ا/لآدمیین . و الشيء |نما یحمل علی حقیقته |ذا آمکن . 


قول ابن‌تيميفني "التدمیریه "وال ردعلیه 

قال آحمد بن تيمية نی " التدميرية " بعد آن قرر ما یتعلق بالصفات 
التعلقة بالخالق و الخلوق : ثم من العلوم آن الرب سبحانه لا وصف نفسه 
بأنه حي علیم قادر لم یقل السلمون : ان ظاهر مذا غير مراد لأن مفهوم ذلک 
نی حقه مثل مفهومه ی حقنا فکذلک نا وصّف نقسه آنه خلق آدم بیدیه لم 
یوجب ذلک آن ظاهره غیر مراد . لا مفهوم ذلک نی حقه مثل مفهومه ی حقنا . 
هذه عبارته بحروفها . و هي صريحة فی التشبیه الساوي ؛ کما آأنه جعل 
ستواء علی العرش مثل قوله سبحانه تستووا علی ظهوره و لم یعلم هذا 
الرجل لقلة فهمه آن هذه الشیاء التي ذکرنا ها . هي عند آمل اللغة آجزاء لا 
آوصاف . فهي صريحة نف الترکیب . و الترکیب للجسام . فذکرک لفظ 
اوصاف تلبیس و انخداع و کل أمل اللغة لایفهم من الوجه و العین و الید و 
الجنب و القدم الا الجزاء . و لایفهم من الاستواء بمعنی القعود و الجلوس الا 
آنه مينة وضع التمکن فی الکان . و لا من الجيء و الاتیان و التزول الا الحركة 
الخاصة بالجسم . و آما الحياة و العلم و القدرة و لارادة و نحوما فهي صفات 
ذات فأین هذا من ذاک ؟ ! . و بون بعید یین البابین بین الشرق و الغرب . و 
هي فینا ذات آمرین . آحدهما : عرض قائم بالجسم و اللّه سبحانه منزه عنه و 
الثاني : التعلقة بالراد و العلوم و القدور و هي الوصوف بها الرب سبحانه » و 
لیست مختصة بالجسام فظهر الفرق و قد قال الحافظ آبو عیسی الترمذي 
عند الکلام علی حدیث " یمین الرحمن مَلايْ سجاء " : و هذا حدیث قد روته 
اشئمة نومن به ؛ کما جاء من غیر آن یفسر آو یتومم . و مکذا قال غیر واحد 


من الائمة منهم الثوري . و مالک بن آنس . و اين عيينة ۰ و اين البارک آنه 
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تروی مذه الثشیاء و یومن بها و آين هذا من عمل ابن تيمية و ابن قیم ذکر 
الوجه و العین و الید و غیرما . و |نهما آرادا بها آجزاء الذات لا العاني القائمة 
بالئه سبحانه کما یقول السلف و اصطلح نی الصقة علی معنی یجامع الجزء 
علی خلاف العروف بین أمل العلم و الا لا بقي وجه تشددهما ضد أمل الحق . 


قول ابن تيمية في الا جوبة المصر ی والر دعلیه 

و یقول اين تيمية في " جوبة الصرية " 
الارض بالید ین اللتین هما الیدان . فماذا يجدي بعد مذا التصریح آن یسمیها 
صفات . و آأیضاً قال ابن تيمية نی " اجوبة الصرية " : و العروف عند أثمة 


3 ان اه یقبض السماوات و 


یمس ماشاء من خلقه بل یرون نی ذلک الاثار و یردون علی من نفاه نص به 
النبجي الحنبلي في جزء (ثبات الماسة . و هذا من صنوف الهذیان . و من 
الظامر جداً آن اارض تحتوي علی الأنجاس و الارجاس . فکیف یتصور فی 
عقل (|نسان یکون قبض اللّه سبحانه کقبض آحد من خلقه ؛ بحیث یستلزم 
ذلک القبض علی ااخباث و الرواث !! ۰ و هذا لا لایتصوره من یخاف مقام ربه . 
و لو کان جاهلاً باستحالة الجسمية علی اللّه سبحانه ۰ و الحاصل : و کل ذلک 


من بلایا ابن تيمية حیث لقف الروایات ی هذا الصدد . 


قال ابن قیم : اشهد وافي کل مجتمع و في کل مکان آنامجسم و الرد 
و آما صاحبه ابن زفیل العروف بابن قیم فقال في کتابه " النوتية " بکل 
وقاحة و بکل صراحة : " و اشهدوا ی کل مجتمع و ی کل مکان آنا مجسمة 
بفضل اللّه و یشهد بذلک معکم الثقلان " ۰ آقول : و هذا هو الجهل الطبق . 
انظر الناظر العاقل السلم ال تهوره و اجترائه علی اللّه سبحانه ما له الا 
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السیف . انه ِن فکر ی هذا قلیلاً علم علما قاطعا آن ابن قیم بلغ ی زندقته و 
الحاده مبلفا لایجوز السکوت علیه و لایحسن لوّمن آن يفضي عنه . و لا آن 
یتساهل فیه ۰ و کیف یرضی العاقل آن یعده من العلماء و هم آأمناء اللّه نی 
آرضه رجالا کثیر الفش لامة محمد قلة کثرة یتعجب منها آئمة الاسلام . و لیس 
هذا الغش ی آمر من آمور الدنیا . لو کان هذا لهان مر . و لکته غش نی 
صمیم الاسلام ؛ فلیعرف ذلک الغرورون بابن قیم . ثم لیعرفو : و العجب ما 
آجهل ابن قیم بلسان قومه ؛ کیف یفهم من الید معنی الجارحة . و من 
الضحک [بداء النواجذ ؛ فلایجوز لسلم آن یعتمد علیه نی نقل لا نی آصول 
دیننا و لا ی فروعه . و هو علی هذه الحالة سيئة واحدة من سیئات شیخه 
الکبیر ابن تيمية . ما ثبت له یثبت لشیخه بالاولی ثم بالاولی . و لایحسبن 
الناطر آن ابن قیم ریما یکون تاب و آناب عن هذه العقيدة الزائغة التي احتوتها 
تلک القصيدة . فانه یری ي ترجمته من طبقات الحنابلة لابن رجب آن ان 
رجب سمعها من لفظ اين قیم عام وفاته . و مذا من الدلیل آنه استمر علی 
هذه العقيدة الباطلة ای آواخر عمره . و راجع الناظر لٍل " القواصم و العواصم 
" لابن عربی و " دفع الشبهة " لابن الجوزي . و "۱سماء و الصفات " للبيهقي . 
و قد روی القاضي آبوبکر ابن العربي في " عارضة الحوذي " و القاضي عیاض 
ی " الشفاء " عن الامام مالک بن نب . آنه کان یری قطع ید من آشار بیده ٍل 
عضو من أعضانه عند ذکر شيء ورد ی اللّه سبحانه . حیث آن ااشارة لل 
عضو عند ذاک تشبیه . و کم بین الجسمة من ألف فیما یسمونه التوحید أو 
السنة آو الصفات آبواباً نی الید و القدم و العین و الساعد و الاصبع و الیمین و 
الزراع و الکف و الجنب و الحقد و الصدر و نحوها جمعا لا تفرق ی الروایات 
الختلفة لختلف الرواة لهوی ی آنفسهم . و لیس تفریق الجموع و جمع الفرق 
في مذا الباب من شأن من یخاقه سبحانه . و لیس یخاف نی اللسان العربي 
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البین آن لکل كلمة مع صاحبتها شأًنا . لیس لها مع کلمة . آخری . فمن جمع 
ما فرقه اللّه سبحانه ی کتابه من الصفات العلیا . آو فرق ما جمعه فقد خان 
له ؛ حیث جعل صفات اللّه سبحانه عرضة لتقولات التقولین من آصحاب 
المواء . و کذلک ما ورد ی السنة من الصفات و الأفعال و نی مواضع 
آغراضهم الفاسدة یجرون الحادیث علی مقتضی العرف و الحس . و یقولون : 
یتزل بذاته . و ینتقل بذاته ۰ و یتحرک بذاته . و یجلس علی العرش بذاته ؛ ثم 
یقولون : لا کما یعقل ۰ یغالطون بذلک من یسمع من عامي و سی الفهم . و 
ذلک عین التناقض و مکابرة نی الحس و العقل ؛ لثنه کلام متهافت ۰ و نی 
کلامهم نزمة غير آننا لاننفي عنه حقيقة التزول . و مذا کلام من لایعقل ما 
یقول . و لهم من مثل مذه التناقضات ما لایحصی . و من التناقض الواضح 
ی دعواهم في قوله سبحانه : 8 الرحمن علی العرش استوی 4 أنه مستقر علی 
العرش مع قولهم : في قوله سبحانه : « أ أمنتم من ی السماء 4 آن من قال : 
ٍنه لیس نی السماء فهو کافر و من الحال البین آن یکون الشيء الواحد نی 
حیزین في آن واحد و ی زمان واحد ۰ و من العلوم آن " في " للظرفية . و یلزم 
آنه سبحانه مظروف . و لایخفی آن هذه زندقة مکشوفة و مروق ظاهر . نعوذ 


بالله من الخذلان . 
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0( و بأن کل موجودین فرضا لا بد آن یکون آحدهما متصلا 
بالاخر مماسٌّا له آو منفصلاً عنه مباینا ی الجهة و اه تعالل لیس 
حالا و لا محلا للعالم فیکون مباینا للعالم ی جهة فیتحیز فیکون 
جسما آو جزء جسم مصورا متنامیا و الجواب آن ذلک و هم 
محض و حکم علی غیر الحسوس بأحکام اللحسوس و الدلة 
القطعية قائمة علی التنزیهات ۷ 


و آما العقل فمن وجهین : الوجه ول : (( و بأن کل موجود ین فرضا لابد 
آن یکون أحدهما متصلا بالاخر مُماسَاً له )) : يعني آن بداهة العقل شاهدة بأن 
کل موجودین لا بد آن یکون أحدهما مساویا لافر ؛ بحیث تکون لشارة ال 
آحدهما هي الاشارة ال التخر کالجومر و عرضه فان العرض الحال في الجوهر 
سار فیه ؛ بحیث تکون ۲شارة ال الجومر بعیتها هي الاشارة ای عرضه . (( آو 
منفصلا عنه مباینا ي الجهة )) : يعني آو یکون آحدهما مبائنا عن التخر نی 
الجهة کالسماء و الدرض . (( و اه تعای لیس حالا و لا محلا للعالم ؛ فیکون 
مباینا للعالم في جهة . فیتحیز . فیکون جسما آو جزء جسم مصوراً متناهیا )) : 
و قد سبق آنقا بطلان جمیع هذه الشیاء بالادلة القطعية العقلية . (( و 
الجواب آن ذلک و هم محض )) : يعني و الجواب عن الدلیل العقلي آن ذلک و 
هم محض منشاأه ثوران القوة البهيمية تارة . و هی جان القوة الوهمية 
الخيالية آخری . و الستدل مربض بهذا الرض . (( و حکم علی غیر 
اللحسوس)) : و هو الواجب الوجود سبحانه ۰ (( بأحکام اللحسوس )) : و هو 
العالم الشاهد . و هذا من جهل الجاملین . و قد زل خلق کثیر بمثل ذلک . 


قباس الصانع علی المصنو عات باطل 
و کیف یقاس القادر علی القدورات و الصانع علی الصنوعات . و کیف 
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یستدل بصفات من يشاهد و یعاین و ذو مثل علی من لایشاهد و لایعاین نف 
الدنیا و لا نظیر له و لا مثل . فمن الجهل البین آن یطلب العبد درک ما لایدرک 
و آن یتصور ما لایتصور قد نزه نفسه بتفسه عن آن یدرک بالحواس آو یتصور 
بالعقل الحادث و القیاس ۰ و الجواب عن الوجه لول بمنم الحصر : فانا 
لانسلم آن کل موجودین یجب آن یکون آحدهما ساربا نی النخر . آو مبائنا له ی 
الجهة ؛ لجواز آن یکون مبائنا له نی الذات و الحقيقة لا ی الجهة . و بمنع 
شاهدة البدامهة لاختلاف العقلاء فیه ؛ فانه لو کان بدامة العقل شاهدة بأن 
کل موجودین لا بد آن یکون الحد سارباً نی خر آو مبائنا عنه نی الجهة ؛ با 
اختلف العقلاء فیه . و الجواب عن الوجه الثاني : بأن الجسم یقتضی الحیز و 
الجهة بحقيقة الخصوصهء فلایشارکه نی اقتضاء الحیز و الجهة . 


بر هان الفخر ال ر ازي في الر د علی المجسمة و الجهوية 

آقول : و من آلطف لادلة الجارية مجری الالزامات الظاهرة علی الجسمة 
الجهوبة : ما ذکره الفخر الرازي ی تفسیره ؛ حیث قال : ِن من قال : اٍنه مرکب 
من اعضاء و الجزاء فاما آن یثبت العضاء الی ورد ذکرما في القرآن و لایزید 
علیها . و ما آن یزید علیها . فان کان لول لزمه اثبات صورة لایمکن آن یزاد 
علیها في القبح ؛ لاته یلزمه اثبات وجه ؛ بحیث لایوجد منه الا مجرد رقعة 
الوجه لقوله تعالی : « کل شثيء مالک الا وجهه 4 و یلزمه آن یثبت نی تلک 
الرقعة عیونا کثيرة لقوله تعالی : « تجری بأعیننا » . و آن یثبت له جنبا 
واحداً لقوله تعالی : # يا حسرة علی ما قرطت ی جنب اللّه 4 ۰ و آن یثبت علی 
ذلک الجنب آیدیا کثيرة لقوله تعالی : « مما عملت آید ینا 4 . و بتقدیر آن 
یکون له یدان ؛ فانه یجب آن یکون کلاهما علی جاتب واحد لقوله علیه 
السلام : "و کلتا یدیه یمین "۰ و آن یثبت له ساقا واحداً لقوله تعای : ۶ یوم 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) سس( 6۳ 
یکشف عن ساق 4 فیکون الحاصل من مذه الصورة مجرد رقعة الوجه و 
یکون علیها عیون کثيرة و جنب واحد و یکون علیه آیدی کثيرة و ساق واحد . و 
معلوم آن هذه الصورة أقبح الصور ؛ و لو کان هذا عبداً لم یرغب آحد نی 
شرائه . فکیف یقول العاقل : ان رب العالین . موصوف بهذه الصورة . و ان کان 
الثاني - و مو آن لایقتصر علی لاعضاء - الذکورة في القرآن بل یزید و ینقص علی وفق 
التأوبلات ؛ فحینثد یبطل مذ مبهم نی الحمل علی مجرد الظوامر . و لا بد له من قبول 
دلائل العقل . هذا کلامه بحروفه . 


قول العار ف المحقق السنوسي في ضلا لة الحشوية 

و من ههنا قال العارف الحقق السنوسي : و التمسک نی آصول العقائد 
بمجرد ظواهر الکتاب و السنة ۰ من غیر بصيرة فی العقل ؛ مو أصل ضلالة 
الحشوية فقالوا بالتشبیه و التجسیم و الجهة عملا بظامر قوله تعالی : ۶ علی 
العرش استوی 4 ۰ « [ آمنتم من ف السماء 4 ۰ « لا خلقت بیدی 4 . و نحو 
ذلک . فان قال قائل : ان کلام اللّه سبحانه و کلام الني ق مولف من الاألفاظ 
العربية . و مدلولاتها معلومة لدي آأمل اللغة . فیجب الخخذ بحاق مدلول 
اللفظ کان ما کان ؟ قلت حینثذ لم یکن ناجیا الا الطائفة الجسمة الظامرية 
القائلة بوجوب لاخ بجمیع النصوص و ترک طریق الاستدلال راساً مع آنه 
لايخفي ما نی آراء هذه الطائفة الضالة من الاختلال مع سلوکهم طریقا لیس 
یفید الیقین بوجه . فان للتخاطبات مناسبات ترد بمطابقتها . فلا سبیل الا ال 
ااستدلال و تأول ما يبدي بظاهره لفقاً لل ما یفید الکمال . و (ذا صح التأویل 
للبرمان نی شيء صح نی بقية الشیاء ؛ حیث لا فرق بین برمان و برمان و لا 
لفظ و لفظ . فافهم و لا تکن من المترین الضالین . 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


(( فیجب آن یفوض علم التصوص الی الّه تعالی علي ما هو دأب السلف )) : و مو 
مذهب الاثمة الاربعة و محمد بن الحسن و آيي یوسف . قالوا : قد نثبت الروایات نی 
مذا و نومن بها و لایتومم و لایقال : کیف ؟ . قال الحافظ آبو عیسی الترمذي : مکذا 
روي عن مالک بن آأنس و سفیان بن عيينة و عبد الّه بن مبارک . قالوا في مذه 
حادیث : " آمزوما بلا کیف " بصفة ار من الامرار آأي آجروها علی ظاهر ما و 


لاتعرضوا لها بتأویل و لاتحریف ؛ بل فوضوا الکیف ال الّه سبحانه . 


قول الحافظ الذ هبي یخصم ظهر ابن قیم وابن تيمية 

قال الحافظ الذمبي في " کتاب العلو " : فان آحببت یا عبد الّه اانصاف فقف 
مع نصوص القرآن و السنة ثم انظر ای ما قاله الصحابة و التابعون و أنمة التفسیرني 
هذه لیات . و ما حکوا من مذاهب السلف ال آن قال : فاننا علی اعتقاد صحیح و 
عقدمتین من آن الّه تعالی و تقدس اسمه لا مثل له و آن ایماننا بما ثبت من نعوته 
کایماننا بذاته القدس . اذ الصفات تابعة للموصوف ؛ فنعقل وجود الباري و نمیز ذاته 
القد س عن شباه من غير آن نعقل الامية . فکذلک القول في صفاته نومن بها و 
نتعقل وجودها و نعلمها في الجملة ۰ من غير آن نتعقلها آو نکیفها آو نمثلها بصفات 
خلقه . تعای اه عن ذلک علوا کبیرا . فالاستواء - کما قال مالک ا۲مام و جماعة - 
معلوم . و الکیف مجهول . هذا کلامه بلفظه . 

و مذا یقصم ظهر ابن قیم و ابن تيمية . و نقل عن الولید بن مسلم قال : سألت 
اوزاعي . و مالک بن آنس ۰ و سفیان الثوري . و اللیث بن سعد عن الاحادیث التي 
فیها الصفات . فکلهم قالوا : ي : " آمّوها کما جاء ت بلا تفسیر ". 


اهر اه ی شرح الما انس جر زر ی سس 
........ ایثاراً للطریق اسلم آو یأول بتأوبلات صحيحة علی ما اختاره 
التأخرون دفعا لطاعن الجاهلین و جذبا لضبع القاصرین سلوکا 
للسبیل التحکم و لایشبهه ثيء 0( 


(( ایثاراً للطریق ااسلم )) : يعني أسلم للعوام التي لاتحتمل عقولهم دقائق الکلام 
حتی لو سألوا عن مذه لیات و خبار التشابهة و تکلفوا نی طلب تأوبلها زجروه . (( و 
یأول بتأوبلات صحيحة علی ما اختاره التأخرون )) : اللائق بأمل العلم و النظر . يعني 
اما آن یفوض علم النصوص ال الّه سبحانه و مو مذمب السلف و قول من آوجب 
الوقف علی اللّه في قوله : * و ما یعلم تأویله الا له 4 و اما آن تول و هو مذهب 
الخلف . و قول من عطف قوله : 8 و الراسخون نی العلم 4 علی الّه . 


التفویض مح التنزیه مذ هب جمهور السلف و التأویل مع التنزیه 
مذهب جمهور الخلف 

و الحاصل : آن التفوبض مع التنزیه مذهب جمهور السلف لانتفاء الضرورة ی 
عهدهم . و مو اختیار |مام الحرمین نی " النظامية " و التأول مع التنزیه مذهب جمهور 
الخلف ؛ حیث آن لهم ضرورة التأوبل لکثرة الساعین نی الضلال نف زمنهم . و هو 
اختیار (مام الحرمین في "/۷رشاد ". و لیس بین الفریقین خلاف حقيقي لآن کلیهما منزه . 

(( دفعا ططاعن الجاهلین )) : يعني لدفع تمسکات البتدعة من الحشوية و 
الجسمة و الشبهة . (( و جذبا لضبع القاصرین )) : يعني قطعا بعضدهم و ترعا ال 
جانب الحق و الصواب . (( و سلوکا للسبیل الحکم )) : لاّنه آقوی نی دفع الخالفین و 
جذب القاصرین من التفویض . 


البار ي سبحانه لايشبهه شي. و الر دعلی قو ل ابن تيمية في الکو ا کب 


الدراری 
(( و لایشبهه شيء )) : و انه قد ثبت بالعقل و النقل ۰ قال الّه سبحانه : * لیس 
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کمثله شيء 4 فلیس له مثل معقول و لا دلت علیه العقول . فمن الحال آن یضیطه 
اصطلاح . فکما آن ذاته لایشابه ذات شُيء من الخلوقات کذلک ما ینسب الیه 
سبحانه لایشابه شینا مما ینسب الیها . آقول : و من عادة ابن تيمية تهوین شأن 
التشبیه . یقول نی الکواکب الدراري : لیس في کتاب اللّه و لا سنة رسوله و لا کلام آحد 
من الصحابة و التابعین و لا اکابر من آتباع التابعین . ذم الشبهة . و نفي مذهب 
التشبیه و نحو ذلک . و نما اشتهر ذم هذا من جهة الجهمية . لم یتل مذا الرجل قوله 
سبحانه : # لیس کمثله شيء 4 و قوله : « [ فمن یخلق کمن لایخلق 4 و مذا 
السخیف مهو الذي يروي عن ابن راویه ٍ موضع آخرمن ذلک الکتاب من وصف الّه . 
فشبه صفاته بصفات أحد من خلقه فهو کافر باه العظیم . و يروي أیضاً عن نعیم 
بن حماد في موضع آخر و هو من آئمتهم بل يروي عن الامام آحمد بن حنبل نفسه : 
لایشبهه شيء من خلقه نی موضع آخر من ذلک الکتاب . و مذا مما یدل علی وقاحته 
البالغة و قلة دینه . و یدل علی قلة عقل الرجل من تناقضه في کتاب واحد . و الّه انتقم 
منه بهذا الکذب . 


قول ابن تيمية في التسعینية و الر دعلیه 

ثم انظر قول ابن تيمية نی " التسعينية " : آما قول القائل الذي نطلب منه آن 
ينفي الجهة عن الّه سبحانه و التحیز . فلیس نی کلامي مذا اللفظ لان اطلاق مذا 
اللفظ نفیا و |ثباتا بدعة ؟ آقول : و مذه منه مغالطة فان ما لم یثبته الشرع نی الّه 
فهو منفي قطعا . لأن الشرع لم یسکت عما یجب اعتقاده نی الّه . و قوله سبحانه : « 
لیس کمثله ثيء 4 . نص في الجهة عنه سبحانه اٍذ لولم تنف عنه نفي الجهة لکانت 
له آمثال لاتحصی . ثم انظر نی منهاجه . قوله : فثبت آنه في الجهة علی التقدیرین 
لتعلم کیف رماه الّه بقلة الدین و قلة الحیاء نی آن واحد . و قد ذکر ابن الحجر 
الهيثي نی " الفتاوی الحديثية " کثیراً من شواذ ابن تيمية . و قال عنه : عبد خزله اللّه 
و آخزاه و آصمه و آعماه ۰ و اين قیم یسایره نی شواذه کلها حیا و میتا . و یقلده فیها 
تقلیدا آععی نی الحق و الباطل . و یظهر مبلغ تهافته و اضطرابه لن طالع "شفاء العلیل 
" له بتبصر . و نونیته بتعمق . و " نونية " ابن قیم مذه آبشع کتبه و آبعدما غورا نی 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


الضلال و آشنعها اغراء للحشوبة ضد آمل السنة . و هي نی الواقم کتاب ی الشرک و الکفر 
و للحافظ التقي السبكي الکییر فضل مشکور و عمل مبرور نی الرد علی ابن قیم و شیخه ی 


شواذمما الردية . جزی اللّه علماء أصول الدین خبراً . فان لهم فضلا جسیما نی صيانة 
عقائد السلمین بأدلة ناصعة مدی القرون آمام کل فرقة زائغة ضالة . 


قول صاحب الدرر المضينة في ابن تيميةٌ 

و کذلک قال صاحب " الدرر اللضيثة ": قد آحدث ابن تيمية ما أحدث نی 
آصول العقائد و نقض من دعائم الاسلام و الرکان و العاقد بعد آن کان 
مستترا بتبعة الکتاب و السنة مظهراً آنه داع ال الحق ماد ای الجنة ؛ فخرج 
عن الاتباع ای الابتداع . و شذ عن جماعة السلمین بمخالفة ااجماع . و قال 
بما يقتضي الجسمية و الترکیب نی الذات القدس ؛ و بأن اافتقار ال الجزء 
لیس بمحال . و قال بحلول الحوادث بذات اللّه سبحانه . و آن القرآن محدث 
تکلم النّه به بعد آن لم یکن . و أنه یتکلم و یسکت . و یحدث نی ذاته اچرادات 
بحسب الخلوقات . و تعدی في ذلک استلزام قدم العالم بالقول باأنه لا أُول 
للمخلوقات ۰ فقال بحوادث لا أول ۰ فأثبت الصفة القديمة حادثة و الخلوق 
الحادث قدیما و لم یجمع آحد مذین القولین نی ملة من اللل و لا نحلة من 
التحل . فلم یدخل نی فرقة من الفرق الثلاث و السبعین التي افترقت علیها 
امة . و کل ذلک دان کفراً شنیعاً مما تقل جملته بالنسبة ال ما آحدث نی 
الفروع . فان ملتقی صول عنه وفاهم ذلک منه هم الاقلون . و الدای الیه 
من آصحابه هم ارذلون . و اذ حققوا نی ذلک آنکروه و آما ما آحدثه نی 
الفروع فأمر قد عمت به البلوی و قد بث دعاته نی آقطار الارض نشر دعوته 
السخيفة . و آضل بذلک جماعة من العوام و من العرب و الفلاعین و لبس 
علیهم . هذا کلامه بلفظه . آقول : و لم یکن بعض علماء الحق لهما الا بغضا 
اللّه . شأنهم مکذا مع کل زائغ . و من حمل ذلک علی الحسد لم یعرف سيرة 
الرادین علیهما(۲۱. قال الشارح قدس سره ی تفسیر الشابهة : 


(۱) مذا الرد و النقد علیهما من العلماء الکبار لشواذهما نی أصول الدین . 


شرح قول المصنف : لایمائله شي. باًلطف و جه 

(( آي لایمائله )) : و اعلم : الثلان : هما الذمران التساوبان ی جمیع صفات 
النفس ۰ و هي التي لاتقرر حقيقة الذات بدونها . فالتساونات ی بعض صفات 
النفس آو ی العرضیات . و هي الصفات الخارجة عن حقيقة الذات لیسا بمثلین . 
فزبد مثلا انما یمائله من ساواه ی جمیع صفاته النفسية و هي کونه حیوانا ذا 
نفس ناطقة آي مفکرة بالقوة ؛ آماما ساواه ی بعضها کالفرس الذي ساواه نی 
مجرد الحیوانیة فقط فلیس مثلا له . و کذا ما ساواه نی الصفات العرضیات 
کالبیاض الذي ساواه ی الحدوث و صحة الروبة و نحو ذلک فلیس آیضاً مثلا له . 
فاذا عرفت حقيقة الثلین فقد عرفت فیما تقدم آن العالم کله منحصر نی الجرام 
و ۷عراض . و هي العاني التي تقوم بالأجرام . و لا شک آن من صفات نفس الجرم 
التحیز . آي آخذه قدرا من الفراغ ؛ بحیث یجوز آن یکون نی ذلک القدر و یتحرک 
عنه و من صفات نفسه قبول للعراض آي للصفات الحادثة من حركة و سکون و 
اجتماع و افتراق و آلوان و آغراض و نحو ذلک و من صفات نفسه التخصیص 
ببعض اشکنة ۰ و مذه الصفات کلها مستحيلة علی اللّه سبحانه ؛ فیلزم آن 
لایکون جرماً . و ما العرض فمن صفات نفسه قیامه بالجرم و من صفات نفسه 
وجوب العدم له نی الزمان الثاني لوجوده ؛ بحیث لایبقی أصلا . و هذا کله 
مستحیل علی الّه عز و جل . فلیس |ذن بعرض لاأنه یجب قيامه بنفسه علی ما 
عرفت تفسیره فیما سبق . و یجب له القدم و البقاء فلایقبل العدم أصلا . و 
بالجملة فکل ما سواه یلزمه الحدوث . و آلافتقار ال اللخصص و یجب له الوجود . 
و الفني الطلق ؛ فیلزم اذن آن یکون اللّه سبحانه مبائنا لکل ما سواه آیا کان ذلک 
الغیر جرماً آو عرضاً فلایشبهه شيء من الکائنات مطلقا . 


اهر اه ی شرح اقا تسف جر« 7 زک سس 
........ ما ذا آرید بالمائلة الاتحاد ی الحقيقة فظاهر و آما لِذا رید 
بها کون الشیئین بحیث یسد آحدهما مسد خر آي یصلح کل 
واحد منهما لا یصلح له الاخر فلا شیئا من الوجودات لایسده 
تعالی في شيء من اوصاف فان آوصافه من العلم و القدرة و غیر 
ذلک آجل و آعلی مما نی الخلوقات بحیث لا مناسبة بینهما و 


(( ما (ذا آرید بالمائلة لاتحاد في الحقيقة )) : يعني في الحقيقة النوعية ۰ و مو 
آن یشترک المران نی جمیم الذاتیات . و لایختلفان الا بالعوارض الشخصة . 
((فظامر)) : لان المائلة بهذا العی تستلزم تعدد الواجب . و تستلزم الترکیب و ذا 
یستلزم افتقار و الامکان و الحدوث . و أیضاً قال الحافظ سراج الدین البلقيني : اٍنه 
لا سبیل للعقول ای العلم بحقيقة اللّه سبحانه و قد سبق تحقیقه . 


البار ي سبحانه لایو صف علمه و قدر ته و سمعه و بصره بمایو صف به 
المخلوق 

(( و آما اذا آرید بها کون الشیئین بحیث پسد أحدهما مسد التخر. آي یصلح کل 
واحد منهما لا یصلح له خر . فلأن شیئا من الوجودات لایسد تعالی ني شيء من 
اروصاف فان آوصافه من العلم و القدرة و غبر ذلک أجل و آعلی مما نی الخلوقات )) : 
فلایکون ال سبحانه مثلهم نی حیاته و علمه و قدرته و ارادته و سمعه و بصره و کلامه 
و تکوینه » و لایکونون مثله سبحانه . 

(( بحیث لا مناسبة بینهما )) : قال آرباب البصائر: لیس مثل ذاته ذات ولا مثل 
صفته صفة من جمیع الوجوه الا من جهة موافقة اللفظ . و کما لایجوز آن یظهر من 
مخلوق صفة قديمة . کذلک یستحیل آن یظهر من الذات الذي لیس کمثله شيء 
صفة حديثة . و قالوا : کل ما هو من صفات المکن هو مسلوب من جناب القدس ۰ و 
لیس کمثله ثيء لا ني الذات ولا نی الصفات ولا نی فعال فافهم . 


الجواهرالهية ی رح داتفه( ار ی ویرک سس 
........ قال ی البداية : و ان العلم منا موجود و عرض و علم 
محدث و جائز الوجود و یتجدد نی کل زمان فلو آثبتنا العلم 
صفة اللّه تعالْ لکان موجود او صفة قديمة و واجب الوجود و 
دائما من ال ای الثبد فلایمائل علم الخلق بوجه من الوجوه 
هذا کلامه . فقد صرح بان المائلة عندنا نما یثبت بالاشتراک نی 
جمیع الوصاف حق لو اختلفا ‏ وصف واحد انتفت المائلة و قال 
الشیخ آبوالعينْ نی التبصرة : انا نجد آمل اللغة لایمتنعون من 
القول بأن زیدا مثل لعمرو ی الفقه |ذا کان یساوبه فیه و یسد 
مسده نی ذلک الباب و ان کانت بینهما مخالفة بوجوه کثيرة و ما 
یقوله اشعري من انه لا مما ثلة الا بالساواة من جمیع الوجوه 
فاسد ؛ لثن الني ق قال : الحنطة بالحنطة مثلا بمثل و آراد 
ستواء نف الکیل لا غیر و ان تفاوت الوزن و عدد الحبات و 
الصلابة و الرخاوة ی 


(( قال في البداية :)) : تائید لقوله : لا مناسبة بینهما . (( ٍن العلم منا موجود )): 
علی ما تحقق عند الحققین آنه صفة قائمة بالنفس منضمة الیها . و هي بصفاتها 
انضمامية موجودة نی الخارج بوجوب وجودها شيء لاتصاف الانضمامي نی ظرفه ؛ 
مع آنه یترتب علیه الثار مثل التمیز و اانکشاف فله وجود حاذ حذوا لوجود الخارجي . 
و التکلمون لاینکرونه ۰ (( و عرض و علم محدث و جائز الوجود و یتجدد ی کل زمان )) 
موما ذمب الیه الشیخ من عدم بقاء !عراض (( فلو آثبتنا العلم صفة للّه تعالی لکان 
موجود او صفة قديمة . و واجب الوجود و دائما من الژل الی لابد فلایمائل علم 
الخلق بوجه من الوجوه هذا کلامه )) : فسبحانه لایوصف علمه و قدرته و سمعه و 
بصره بما یوصف به الخلوق و لا حقیقته و کذلک علوه و استواءه لِذ الصفة تتبع 


.رم 
فکذلک حقيقة صفاته . و من العلوم آن صفات کل موصوف تناسب ذاته و تلازم 
حقیقته . فمن لم یفهم من صفات الرب سبحانه الذي لیس کمثله مُيء الا ما یناسب 
الخلوق فقد ضل ی عقله و دینه . و العلم بکيفية الصفة مسبوق بالعلم بكيفية 
اللوصوف . فکیف یمکن آن نعلم كيفية صفة لوصوف لم نعلم کیفیته ؟ فأجهل 
الناس للحق من يشبه من لیس کمثله ثيء بالخلوق الصنوع في ثيء من ذاته و 
صفاته و آفعاله . قال له سبحانه : # سبحان رک رب العزة عما یصفون 4 و نی هذا 
غاية الحث علی کثرة التنزیه و دوامه فانه سبحانه تنزه ی ذاته و صفاته عن العدیل و 
النظیر فحاصل البداية قوله سبحانه : # لیس کملثه ثيء 4 رد لقول الشبهة الذین 
یشبهون الخالق بالخلوق » و الشهور من استعمال مذا اللفظ عند علماء السنة 
اللشهورین . آنهم لایریدون بنفي التشبیه نفي الصفات بل مرادهم آنه لایشبه الخلوق 
نی أسمائه و صفاته و آفعاله . و صفاته کلها خلاف صفات الخلوقین . یعلم لا کعلمنا 
ویقدرلا کقدرتنا . 


قول القاضي الشو كاني في الر دعلی المجسمة و المعطلة 

قال القاضی الشوکاني نف " التّحف نی مذاهب السلف " : مذه الکلمة " لیس 
کمثله ثيء " دلت علی نفي المائلة نی کل مُيء . فیدفع بهذه الاية ی وجه الجسمة و 
تعرف به الکلام عند وصفه سبحانه بالسمیع و البصیر و عند ذکر السمع و البصر و 
الید و الاستواء و نحو ذلک ؛ مما اشتمل علیه الکتاب و السنة . فتقرر بذلک ا۲اثبات 
لتلک الصفات لا علی وجه المائلة و الشابهة للمخلوقات ؛ فیدفع به جاني الافراط و 
التفربط . و هما البالغة نی الاثبات الفضية ال التجسیم و البالغة نی النفي الفيضة 
ال التعطیل ۰ فخرج من بين الجانبین غلو الطرفین و حقيقة مذهب السلف الصالح ؛ 
و هو قولهم باثبات ما آثبته له لنفسه من الصفات علی وجه لایعلمه الا هو فانه 
القائل لیس کمثله شيء و مو السمیع البصیر . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) 


اختلضوافي آن الممائلة مي الا شتراک فني جمیع الآو صاف آوفي بعض 
الأوصاف 

ثم لا اختلقوا نی آن المائلة هي الاشتراک في جمیع وصاف آو نی بعض الوصاف 
فقال : (( فقد صرح بأن الماثلة )) : يعني بین الشینین . (( عندتا )) : يعني مشائخ 
4شاعرة . (( انما یثبت بالاشتراک في جمیع الوصاف حق لو اختلفا نی وصف واحد 
نتفت المائلة )) : مذا ما ذمب الیه شیخ مشائخ الشاعرة و اختاره القاضي الشوکاني 
نی " دستور العلماء " و قال : ان المائلة نما تثبت بالاشتراک نی جمیم الوصاف حتی 
لو اختلفا في وصف لاتثبت المائلة ء و ذهب 9 الحنفية الاتربدية ٍل آن المائلة 
هي الاشتراک بین الشیئین في بعض الاوصاف . و من لازم لاشتراک فیها آمران : 
آحدهما الاشتراک فیما یجب و یجوز و یمتنع . و ثانیهما آن یسد کل من امثلین مسد 
خر فقال : (( و قال الشیخ آبوالعین في التبصرة )) : حد عظماء الحنفية صاحب " 
تبصر الادلة " و " تمهید قواعد التوحید " و" بحر اکلام " و غیرما في التبصرة یعنی نی 
تبصر الادلة راداً علی ٩شاعرة‏ : (( انا نجد أمل اللغة لایمتنعون من القول بأن زیداً 
مثل لعمرو نی الفقه )) : يعني نی التدریس و الافتاء . (( ذا کان یساوبه فیه و یسد 
مسده في ذلک الباب و |ن کانت بینهما مخالفة بوجوه کثيرة )) : من اوصاف البدنية 
و خلاق الروحانية و نی النور اللامع للامام الناصري ۰ قال سیف الحق آبوالعین 
النسفي : لانقول (( و ما یقوله ٩شاعرة‏ من آنه لا مماثلة الا بالساواة في جمیع الوجوه 
فاسد )) : جمیع الوصاف ؛ بل نقول یجوز آن یکون مق شم من وه 
مخالفا له من وجه فانا نجد آأمل اللغة لایمتنعون من القول بأن زیداً مثل عمرو نی 
اللغة |ٍذا کان مساوبه فیها و ٍن کان بینما مخالفة کثيرة ؛ و لذا قال الني ق : الحنطة 
بالحنطة مثلا بمثل آراد به الاستواء نی الکیل دون العدد و الصلابة و الرخاوة (( لش 
الني قٍ قال : الحنطة بالحنطة مثلا بمثل و آراد ستواء في الکیل لا غیر. و ٍن تفاوت 
الوزن و عدد الحبات و الصلابة و الرخاوة )) : يعني و الدلیل علی ارادة الني له 
الاستواء نی الکیل لا مطلق الاستواء . 


واه البهیة ی شرح ماد سید زر ار 667 
........ و الظاهر آنه لا مخالفة لا مراد الثشعري الساواة من جمیع 
الوجوه فیما به المائلة کالکیل مثلا و علی هذا ينبغي آن یحمل کلام 
صاحب البداية آیضا و الا فاشتراک الشیئین نی جمیع الوصاف و 
مساواتهما من جمیع الوجوه یرفم التعدد فکیف یتصور التمائل و 
لایخرج عن علمه و قدرته شيء لأن الجهل بالیعض و العجز عن 


(( و الظاهر آنه مخالفة )) : (شارة ال التطبیق و دفع اختلاف يعني لا خلاف نی 
الواقع بین مذهب الشیخ و اللغة و الحدیث و لا بین عبارة صاحب البدایة و اللغة و 
الحدیث . (( لان مراد اثشعري )) : يعني بالساواة من جمیع الوجوه . (( الساواة من 
جمیع الوجوه فیما به المائلة کالکیل مثلا)) : يعني لا نی الوصاف کلها فانه غیر معقول 
بین الشیئین . (( و علی مذا ينبغي آن یحمل کلام صاحب البداية أیضاً و الا)) : و ان 
لم یحمل و لم یصرف الیه فلایصح عبارته و مذهبه . (( فاشتراک الشیئن في جمیع 
وصاف )) : هذا تاظر !ی عبارة البداية . (( و مساواتهما من جمیع الوجوه )) : هذا 
تاظر ای عبارة الشیخ (( برفع التعدد )) : لأن من جملة الوجوه التشخص فلو اشترکا 
فیه ارتفع ااثنينية . (( فکیف یتصور التمائل )) : لاّنه نما یکون بین الشیئین فافهم . 


لا یعزب عن علمه منقال ذرةو الرد علی الملا سفهة‌الد هریه ر دامشیعا 
(( و لایخرج عن علمه و قدرته شيء )) : فالله جل جلاله عالم یجمیع الوجودات 
و العدومات و الکلیات و الجزئیات و لایعزب عن علمه مثقال ذرة نف العلوبات و 
السفلیات و مذا هو الحق البین . قد اتفق جمهور العقلاء علی آن الّه سبحانه عالم 
بما يجري ی ملکه الا طائفة رذيلة من سفهاء الفلاسفة ؛ لأنه سبحانه فاعل بالاختیار 
نی جمیع شیاء و الفاعل الختار یجب آن یعلم ما یقصد ایجاده . آما القدمة الاول 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


قلنه لو کان موجبا بالذات لکان آثره لازما لوجوده فیکون قدیما آزلیا و الا لکان 
صدوره في وقت دون وقت ترجیحا من غبر مرجح فیلزم قدم العالم . و أیضاً لو کان 
موجبا بالذات لزم من دوامه دوام معلوله . و من دوام معلوله دوام معلول معلوله . 
فیلزم دوام جمیع الثار الصادرة عنه . و مو محال عند جمیم العقول . فان الضرورة 
تشد بتغیر جمیع الوجودات المكنة تغیراً لاشک فیه . و آما القدمة الثانية فلا 
ااختیار لایتحقق الا مع العلم فان القاصد ال ایجاد الثيء نما یقصد ال ایجاده بعد 
علمه و مذا ضروري لا شک فیه . و لأنا بینا : آنه سبحانه عالم مطلقا فلا محالة آن 
یکون عالا بجمیع اثشیاء من الوجودات و العدومات لایعزب عن علمه مثقال ذرة نی 
العلوبات و السفلیات من الکلیات و الجزئیات فتأمل . و لاتکن من المترین . 

(( لان الجهل بالبعض و العجز بالبعض نقص )) : و مو محال في جناب الحق قال 
له سبحانه : « اللک القدوس 4 و القدوس من أسمائه سعی نقسه بذلک لیرشدک ای 


و قول الحافظ عزالدین بن عبد السلام 

قال الشیخ() الحدث الحافظ الحجة " عز الدین بن عبد السلام " : و آسمائه 
مندرجة نی آربع کلمات . الکلمة اللولی قوله : " سبحان اللّه " معناها ی کلام العرب 
التنزیه و السلب ؛ فهي مشتملة علی سلب النقص و العیب عن ذات الّه و صفاته فما 
کان من آسمائه سلبیا فهو مندرج تحت مذه الکلمة کالقدوس و هو طاهر من کل عیب . 
و الكلمة الثانية " الحمدللّه " و هي مشتملة علی |ثبات ضروب الکمال لذاته و صفاته 
فما کان من آسمائه متضمنا للاثبات کالعلیم و القدیر و السمیع و البصیر فهو مندرج 
تحت الکلمة الثانية » فقد نفینا بقولنا " سبحان " کل عیب عقلناه و کل نقص فهمناه 


(۱) طابع مذا نی الطبقات الشافعية للسبکی ۵/۸۲ 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) سر 
و آثبتنا بالحمد له کل کمال عرفناه ۰ و کل جلال آدرکناه انتهی کلامه الشریف 
بحروفه . فلا وجه الا القول بأحد الاقوال اما آن یقال : الباري سبحانه لایعلم شینا 
البتة . و مذا من الحال الشنیم عند جمیم العقلاء من آبناء آدم » و ما آن یقال : یعلم 
بعض الشیاء دون بعض و مذا الذي لایلیق بکمال الجلال لأن نسبة اللّه سبحانه ای 
جمیع شیاء علی السواء فیکون علمه بالبعض دون البعض ترجیح بلامرجح . لو 
اختص عالیته بالحض دون البعض لکان اختصاص ذلک البعض بثيء آوجب 
اختصاص علمه به فیکون کماله مفتقراً و محتاجاً ای الغیر فیکون ناقصا بذاته . و ما 
آن یقال یعلم جمیع شیاء و العلومات من الکلیات و الجزئیات و مذا هو الحق و 


لا یخرج عن قدرةالباري سبحانه شي. من مخلو قاته 

و لایخرج عن قدرته شيء يعني من مخلوقاته و مصنوعاته ۰ و آما 
الواجبات و المتتعات فمستثناة عن القدورية عقلا و (جماعا فلایدخل تحت 
القدرة لعدم صلوحها للمقدوربة فاللّه سبحانه قادر علی جمیع القدورات ۰ و 
آن جمیع الحادئات واقعة بقدرة اللّه سبحانه . و ذلک لان جمیع القدورات 
مساوبة نی القدوربة لأن الصحح للمقدوربة آلامکان اذ لو رفعناه لبقي . (ما 
الوجوب آو امتناع . و مما یمتنعان من القدورية و الامکان مفهوم مشترک بین 
جمیع المکنات ؛ فوجب استواء جمیع المکنات ی القدوربة و نسبة ذاته ال 
کل القدورات نی اقتضاء القادربة واحدة ؛ لأتها تقتضیها مطلقا فوجب کونه 
سبحانه قادرا علی جمیع القدورات من البداع و الانشاء و اعدام . و هذا 
علی الحقيقة لایکون الا اللّه سبحانه آبدع الکونات العلویات و السفلیات 
الجلیات و الخفیات آبدعها بقدرة ۰ و رتبها علی اختلاف الطوار بحکمة فکل ما 


برز فهو مقهور الوجود بکن . و کل ما انعدم فهو مقهور العدم بکن و لا شریک 
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له نی الخلق و التدبیر " لآن العجز عن البعض نقص " و کل نقص و عیب محال 
في جنابه و قد سیق آنفا دلیله . و آیضا آنه سبحانه لو لم یکن قادرا علی جمیع 
اللصنوعات کان عاجزا عن بعضها بالضرورة فلایکون الها قادراً واجباً (( و 
افتقار لل مخصص )) : و ذلک لان القدورات ها تساوت نی القدورية و اقتفی 
ذاته القادربة . فلو اختصت قادریته بالیعض دون البعض لافتقرت ال 
مخصص فیکون اللّه سبحانه ی کماله مفتقراً ال الغیر . ناقصا بذاته . و الّه 
سبحانه منزه عن الافتقار . قال اللّه سبحانه : ۵ اللک القدوس 4 فاللک من 
آسمائه . و قال : # عند ملیک مقتدر 4 و مو صفة مبالغة ی اللک فاللک مهو 
الستفی عن کل شيء و یفتقر الیه کل شيء و نافذ حکمه ی مملکته طوعاً آو 
کرماً . فتری اللوک الجبابرة مع جبروتهم یخضعون و یتذللون له جل جلا له و 
لهذا تتمات لیس هذا القام مقامها . 


الجواهرابهيةعیشرح اند یه جر رل و 
مب همع ۳ النصوص القطعية ناطقةة بعموم العلم و 
شمول القدرة فهو بکل سْيء علیم و علی کل يء قدیر لا 
کما یزعم الفلاسفة من آنه لایعلم الجزئیات ولا یقدر علی 


(( مع آن التصوص القطعية )) : من لاية القرآنية . (( ناطقة بعموم العلم و 
شمول القدرة )) : قال اللّه سبحانه : 


هوبکل شي. علیم و البر هان علیه 

(( فهو بکل ثيء علیم )) : من الواجبات کذاته و صفاته و الجائزات کذوات 
الخلوقات و صفاتها و آفعالها و بعثة نبیاء و الستحیلات کالشریک و الولد . فیعلم 
آنه لا شریک له و لا ولد و لا صاحبة و لایعلم ثبوت ذلک و الا انقلب العلم جهلا لْل 
اعتقاد ثبوت الحال جهل . و لیس نی قولنا : اٍنه لایعلم ثبوت ذلک نفي للعلم من 
آصله ؛ حتی یلزم منه محال و لاتقصیر للعلم باخراج بعض متعلقاته حق یکون محالا 
آیضا بل هي نفي تسمية الجهل علماً لْن العلم ینکشف به الأمر علی ما هو علیه فهو 
تابع للمعلوم فلایدخل فیه شيء مما لیس بحق بأن یصیره حقا لأن کون غیر الحق حقا 
مو عین الجهل . و لایخرج عنه شيء بوجه الحق و الا کان قصوراً ني العلم باخراج 
بعض متعلقاته ؛ فیلزم الجهل . و حاصله : آن العلم یتعلق بکل آمر علی الوجه اللائق 
و نفي تعلقه بالوجه غیر اللائق تنزیه لاتنقیص و کمال لا محال . و لذا علمت آن العلم 
یتبع العلوم ؛ تعلم آن اللّه سبحانه یعلم البُيء علی ما هو علیه فیعلم الحق آنه الحق 
و یعلم الباطل آنه باطل و یعلم الواجب آنه لاينتفي . و الستحیل آأنه لایثبت و المکن 
آنه ممکن و جمیع ما یتطرق الیه من آوجه الجواز . و یعلم آن الواقع منها البيء 
الفلاتي . و آن غيره لایقم و یعلم آنه متصف بکمالات لا نهاية لها و یعلم آنه لیس 
متکیها باخنتآدهاب قتامن: 
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و هو علی کل شي. قدیر و البر هان علیه 
(( و علی کل شيء قدیر)) : اذ یستحیل علیه سبحانه العجز عن ممکن ما آي 
ممکن جرماً کان آو عرضاً و غیرهما فیشمل قدرته جمیع المکنات مثل خلق السماء و 
الرض و الجنة و النار و ایجاد مثل مذا العالم بل آحسن منه . 
و لهذا اعترض البقاي علی الغزالي ي قوله : " لیس ني لامکان آبدع مما کان بأن 
فیه نسبة العجز الیه سبحانه و غاية /اعتذار بأن الراد آنه لایمکن آن یوجد آبدع من 
مذا العالم لعدم تعلق قدرة الّه و ارادته بایجاده و لو شاء و آراد آوجد آبدع منه ". 


فلیس ی کلامه ما يقتضي نسبة العجز الیه فلایتومم ما توهمه البقاي . 


اعتر اض البقاعي علی الغز الي و غاية الاعتذار عنه 

و من مهنا یظهر بطلان قول من قال بامتناع مثل سیدنا و نبینا محمد 46 
عقلا للخبار الدالة علی آن الّه تعالی لایخلق بعده نبیاً و مو خاتم النبیین . و وجه 
البطلان : آن نبینا و رسولنا محمداً 5 ممکن و مثل المکن ممکن کما یشعر به 
قولهم : ان القادر علی البيء قادر علی مثله کما في شرح الوافق و غیره من الکتب 
الكلامية ؛ فلابد آن یکون مثله ممکناً . و المکن لایخرج عن الامکان بعلم آو خبر و 
قد عرفت آن قدرته سبحانه واحدة عامة التعلق بجمیع المکنات . اٍذ لو اختصت 
ببعضها دون بعض لافتقرت ی مخصص فتکون حادثة و هو محال علی الّه 
سبحانه . فلو اتصف بالعجز عن ممکن ما لانتفي عموم الواجب للقدرة بل و یلزم 
علیه نفي القدرة أصلا لاستحالة اجتماع الضدین و هما القدرة و العجز. ان قلت : 
ان القدرة علی تقدیر اتصافه بالعجز عن ممکن متعلقة بِنثيء غير النيء الذی 
تعلق به العجز و مذا لایوجب اجتماع الضدین ؟ قلت : العلة نی تعلق القدرة 
بالمکنات المکان و حینئذ فهي تتعلق بکل سُيء ممکن فثبوت العجز عن ممکن 
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یلزم علیه اجتماع الضدین العجز و القدرة . و اذا ثبت العجز ارتفعت القدرة . و 
الحاصل : آن هذا العجوز عنه ممکن . و کل ممکن تتعلق به القدرة ینتج هذا 
العجوز عنه مقدور علیه و هذا یلزم علیه اجتماع القدرة و ضد‌ها . 


و بطلان قول من قال بامتناع مثل سید نامحمد راك 
و بعد مذا لاتبقی مسئلة امکان النظیر محل النزاع بین مشائخنا(؟ الاتريدية 
آصلاء و سئل بعضهم عمن قال : لایقدر له سبحانه علی آن يخرجني من مملکته مل 
یکفر آولا ؛ فأجاب بأنه لایکفر لش خروجه من مملکته تعالی مستحیل لعدم (مکان 
وجود مملکته لغیره لیخرجه الیها . و القدرة لاتتعلق بالستحیل فلا خیر ی ذلک کما 
لا خيرني آن یقال : لایقدر ال تعالی علی آن یتخد ولداً و زوجهّ . و من القرر آن العجز 
انما یتعلق بما تتعلق به القدرة و مو المکنات ۰ و حینئذ فلایوصف الّه سبحانه 
بالعجز لعدم تعلق قدرته بالواجبات کذاته و صفاته و اللستحیلات کولد و شریک لا 
الواجبات و الستحیلات لیستا متعلقتین بالعجز . فافهم . و بالّه التوفیق و منه 
الوصول ی التحقیق . 
و بعد هذاالتد قیق لا تبقی مسئلة امکان النظیر محل نز اع بین العلا مة 
الشهید و بین افضل المحققین فضل حق الخي رآبادي 
(( لا کما یزعم الفلاسفة من آنه لایعلم الجزئیات )) : و ضل من زعم من 
الفلاسفة آنه سبحانه یعلم الجزئیات علی وجه الكلي لا الجزئي . قالوا : ٍن للعالم 
محدثاً مبدعا أزلیاً واجباً بذاته عالا بجمیع معلوماته علی نعت آسباب الكلية . و مو آن 
یعلم الجزئي بماله من معاني الكلية دون تعلقه بزمان معین . صرح به نظام اللک نی 
رسالة العلم . و احتجوا بأن الجزئیات ی معرض التغیر فالعلم بها أیضاً کذلک لته 
تابع للمعلوم و مثال له . فٍذا کان العلوم متغیرا کان مثاله و حکایته متفیراً لک ونه 


(۱) لشیخ مشانخنا (سماعیل الشهید العلامة والشیخ فضل حق الخیر آبادي . 
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مطابقاً له . و الا لم یکن علما - يعني- احتجوا بأمور فاسدة : منها : آن ذلک يودي ال 
محال و تغیر العلم . فان الجزئیات زمانية تتغیر بتغیر الزمان و الحوال . و العلم 
تابع للمعلومات في الثبات و التغیر . فیلزم تغبر علمه . و العلم قائم بذاتنه 
فتکون محلا للحوادث . و الجواب : آن التغیر نما وقع ی الاضافية آن العلم ما 
التتعلق آو معنی ذو تعلق . و علی التقدیرین لایقع التغیر الا ني التعلق و التغیر ني 
النسب لایوجب التغیرنی الذات ولا نی شيء من الصفات کما ی العية و هذا مثل 
رجل قام عن یمین سطوانة . ثم عن یسارما . ثم آمامها . ثم خلفها . فالرجل 
هو الذي یتفیر و شسطوانة بحالها . فاللّه سبحانه عالم بما کتا علیه مس . و بما 
نحن علیه الثن . و بما نکون علیه غداً . و لیس هذا جأً عن تغیر علمه بل التغیر جار 
علی آحوالها . و هو سبحانه عالم ی جمیع الحصوال علی حد واحد . 

و آیضاً ان الواجب الوجود خالق الخلوقات کلها و قادر علی ایجادما . و !ٍذا تقرر 
ذلک لم یختص علمه ی تعلقه بمعلوم دون معلوم لوجوب قدمه النانی للتخصیص . 
فثبت آنه یعلم الکلیات لأنها معلومات . و الجزئیات لانها معلومات أیضاً . و العجب آن 
الواجب الوجود یرید لایجاد الجزئیات . و اچرادة للثيء العین |ثباتا و نفیاً مشروطة 
بالعلم بذلک الراد الجزئي . 


ز عمت الفلا سفة‌الد هر ی آنه سبحانه یعلم الجز نیات علی و جه الکل و 
الر دعلیه 

و قد آجاب عنه الشارح في شرح القاصد عند اثبات !دراک بعض الجزئیات 
للمیت راداً علی الفلاسفة - و مذا یقصم ظهر الفلاسفة - ۰ یقول : و لا کان ادراک 
الجزئیات مشروطاً عند الفلاسفة بحصول الصورة نی اللات فعند مفارقة النفس و 
بطلان الالات لاتبقی مدرکة للجزئیات ضرورة انتفاء الشروط بانتفاء الشرط . و عندنا 
لا لم تکن الالات شرطا نی !دراک الجزئیات . اما لانه لیس بحصول الصورة لا نی 
النفس و لا ی الحس . و اما لاه لایمتنع ارتسام صورة الجزئي نف النفس . بل 
الظاهر من قواعد «سلام آنه یکون للنفس بعد الفارقة (ستدراکات متجددة 
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جزئية و اطلاع علی بعض جزئیات الحوال للحیاء . لاسیما الذین ما بینهم و 
بین الیت تعارف فی الدنیا . و لهذا ینتفع بزبارة القبور و الاستفائة بنقوس 
ثخیار من الموات نی استنزال الخرات و استدفاع اطلمات . 


جواب الشارح عن قول الفلا سفةّو هذا کاف لذي الاذهان 

قلت : و هذا کاف لذي الاذمان من البرامین العقلية الا طن هو مربض القلب 
بمرض الفلسفة . و قد ذکر الحجة نی تهافت مخالفة الفلاسفة ما علیه أمل الحق نی 
نحو عشرین مسئلة . و آکفرمم بثلاث : منها : " قدم العالم " . آقول : و اتبعهم في مذا 
ابن تيمية و ابن قیم و یقولان بکل صراحة و بکل وقاحة بین السلمین : " الحوادث لا 
آول لها ی جانب الاضي " . آقول : و هذا خطاً فاحش . و منها : انکار الحشر 
الجسمانی . و منها : مسئلة العلم بالجزئیات هي الکفرات عنده . و آن قول ابن رشد 
الحقید نف " تهافت التهافت " و " مناهج /ادلة " . و قول الفخر نی " الطالب العالية " 
. و قول الدواني ی " شرح العضدية " مما یشیر امتمام الباحث الناظر بتلک السائل . 
و مذه الرسالة اللطيفة لیست مقامها . فتأمل و لا تکن من الغافلین . 


قالوا: قال آر سطو : الو اجب الو جود و احد من و جه فلن یبصد ر عنه | لا 
واحدو هذا کفر مصرح 
(( و لایقدر علی آکثر من واحد )) : قالوا : قال آرسطو : اٍنه جل جلاله واحد من 
کل وجه فلن یصدرعن الواحد من کل وجه الا واحد . آقول : و مذا القول کفر مصرح 
مجرد عند جمامیر آمل الحق . و لا قائل بهذا مطلقا بین الفرق السلمین من آمل 
الادیان السماوية الذین علموا من الدین بالضرورة . 


ردالشیخ المد قق فی الفتو حات علی هذاالقول 
قال الشیخ الدقق نی " القتوحات " راداً علی هذا القول : کل خط یخرج من 
النقطة للمحیط مساو لصاحبه . و ينتهي ال نقطة الحیط . و النقطة نی ذاتها ما تزید 
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مغ کزج اتخظوط الخارجة متها ال العیظ «فقه فبدرت الکاره عن الواحتالفن بو 
لم یتکثر مو ی ذاته . فبطل قول من قال : لایصدر عن الواحد . الا الواحد . 


آقول :و ماصی قط آنه قال هذه المقالةو کیف یقو لهاعاقل فضلا عن هذا 
الحکیم العظیم 

آقول : و ما صح قط آنه قال مه القالة . و کیف یقولها عاقل فضلا عن 
الفاضل . و فضلا عن العلم الاول آرسطوا الحکیم العظیم . ثم لو صح آنه قالها 
لکانت دعوی لا برمان علیها . و خطاً محض و غلط فاحش لایجب اتباعه علیها . و مو 
یقول في مواضع من مصنفاته : اختلف آفلاطون و الحق . و کلامهما الینا حبیب غیر آن 
الحق آحب الینا - فانظر العاقل - و ذا اختلف آفلاطون و الحق ۰ فغیر نکیر و لا بدیع 
آن یختلف آرسطو آو الحق . و ما عصم انسان من الخطاً سوی الأنبیاء . و اسف کل 
اسف ! و التأخرون من فلاسفة الاسلام قد سلکوا کلهم طربقة آرسطو في جمیم ما 
ذمب الیه . و انفرد به عن شیخه و موّدبه سوی کلمات یسيرة ۰ ربما روا فیها رآي 
آفلاطون . و التقدمین و اتبعوه آیضاً ني هذه السئلة ااعتقادية الخطيرة . و وقعوا 
معه في مده الزندقة و الضلالة . و نبذوا کتاب اللّه العظیم وراء ظهورهم . و لم یخافوا 
یوم الحساب مع آن العقلیات لاتقلید فیها مطلقا بالاتفاق . 


احتالوافي صدور الکثرة بحیل والرد علیهاآحسن الرد 
ثم احتالوا في صدور الکثرة بحیل تدل علی عظیم حیرتهم و جهلهم بهذا الباب . و 
ذلک آنهم قالوا : ان واجب الوجود لایکون الا واحداً من جمیع الوجوه لاتعدد فیه و 
الواحد من کل وجه ینشاً عنه بطریق العلة واحد . و ذلک الذي صدر عن الّه عز و جل 
بطریق العلة سموه بالعقل لول . ثم ان مذا العقل له جهة (مکان من حیث آن الغیر 
آثر فیه و جهة وجوب من حیث آنه لا آول له لکون علته کذلک ؛ فتشاً عنه من الجهة 
او بطریق التعلیل فلک آول . و نشأً عنه من الجهة الثانية بطریق التعلیل أیضاً 
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عقل ثان مدبر لذلک الفلک . ثم ٍن العقل الثاني له جهتان أیضاً فنشاً عنه من ماتین 
الجهتین عقل ثالث و فلک ثان » و مکذا ال فلک القمر فتکاملت العقول عشرة . و 
افلاک تسعة . و العقل العاشر الدبر لفلک القمر یفیض الکون و الفساد علی ما 
تحت ذلک الفلک من العنصریات . و آنواعها قديمة آثر فیها بالتعلیل . و آشخاصها 
حادثة . و ذلک لأنهم یقولون : العالم ما مجردات آو مادیات » فبلجردات منها : ما هو 
قدیم کالعقول العشرة و النفوس الفلكية . و منها : ما مو حادث کالنفوس البشربة » و 
آما الادیات فالفلكية قديمة بموادها و صورما و آعراضها : من الشکل و اللون و 
الضوء و لو حرکتها . و آما شخص الحركة فحادث . و آما العنصریات فانها قديمة 
بالنوع ؛ آي آنواعها قديمة و آفرادها حادثة . و اطراد بالقدم القدم الزماني . و هو عدم 
الولوية لا الذاتي . و هو عدم تأثیر الغیر و الحدوث کذلک . و مذا غاية آفکارهم . و 
هذه کلها واهیات وهمیات ظنیات خیالات . بل ترهات باطلة لا برمان مقبول . و دلیل 
معقول عند عامة العلماء علیها . و ین قيمة آفکارمم و آنظارمم بین نظام الربوبية ؟ . 
بل الفلاسفة عن تعقل أحکام الألومية بمعزل . آو لم یعلموا من غفلتهم و جهلهم آن 
الباري سبحانه قادر علی جمیع الخلوقات !! ؛ لأن القتضی لقدرته هو الذات و الصحح 
للمقدورية مو الرمکان فاٍذا ثبت قدرته نی البعض ثبت ی الکل اذ لا فرق بین ممکن و 
ممکن . و لك اچمکان مشترک بين المکنات و لا بد للممکن علی تقدیر وجوده من 
استناد ی الواجب . و قد ثبت آنه فاعل بالاختیار فیکون قادرا علیه مع آن العجزعن 
البعض نقص . فتأمل و لاتغقل . 


و به اندقع الخلااف قطعافی مسئلة امکان النظیر 


وبه اندفع الخلاف قطعا و یقیناً ی مسئلة لمکان النظیر بین العلامة الشهید 
الدملوي وبین آفضل الحققین فضل حق الخیر آبادی . 
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..... و الدهربة آنه لایعلم ذاته و و میت او 


قالت الدهر یة: الو اجب الو جود لایعلم ذاته و الر دعلی هذاالکضر 

(( و الدمرية آنه لایعلم ذاته )) : و مذا کفر مجرد بلا شک . و هذا مذهب جعفر 
ين حرب من القدربة الدهربة ۰ آأصناف متهم آنکروا الخالق و البعث و اعادة . و 
منهم آقروا بالخالق و یسندون الحوادث ی الدهر . و هم الذین اخبر عنهم القرآن 
الحکیم « و قالوا و ما هي الا حیاتنا الدنیا تموت و نحیا و ما یهلکنا الا الدهر 4 . و 
منهم فرقة عطلت الباري سبحانه عن الصفات اي نفتها عنه ۰ و هو الراد ههنا 
فاستْدل علیهم بضروریات فکرية و آیات قرآنية فطرية . نی کم آية و کم سورة ۲ آولم 
ینظروا ی ملکوت السموات و الارض 4 و قال : * آولم ینظروا ما خلق الّه 4 و قال : 
« یا آیها الناس اعبدوا ریکم الذي خلقکم 4 . 


احتجوابآن العلم, لایخلو و الجواب عن‌هذاالهذیان 

و احتجوا بأن العلم لایخلو ما آن یکون صفة کمال آو صفة نقصان . فان کان 
صفة کمال کان الذات ناقصاً ني نفسه کاملا بغیره . و ان کان صفة نقصان وجب تنزیه 
الذات عنه آقول : و الجواب عن هذا الهذیان : آن النقصان انما یکون لو کان صفة 
الکمال ناشئة عن الغیر . آما (ذا کانت ناشتة عن الذات فذلک عین کمال الذات بل 
کمال الذات کونه مقتضیا لصفات الکمال و الذي علیه ذو لباب . و هو آنه سبحانه 
یعلم بعلمه علمه کما یعلم به ذاته و سائر صفاته و جمیع مصنوعاته . و ان صفة 
العلم تتعلق بذاتها و بغیرما اذ کل صفة تتعلق و لیست من صفات التأثیر لایستحیل 
تعلقها بذاتها و بغیرما . و احتجوا ني الشهور عنهم بآن العلم نسبة و النسبة لاتکون 
الا بین النتسبین و نسبة شيء ال نفسه محال . و الجواب عن مذا الهذیان - ولا -: 
منع آنه نسبة بل صفة ذات (ضافة . و علیه الحققون - و ثانیاً-: آنه يكفي التغایر و لو 
اعتبارا . و من تأمل نی النظام البدیم علم قطعا و یقیناً آن مبدعه آبدعه عالا بذاته 
کما عالا به و عالا بصدوره . و لم یفهموا من غوایتهم و حماقتهم آن الفاعل 
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للمصنوعات بخلقه بالاختیار . یجب آن یکون متصفا بالعلم و القدرة ؛ لان /چرادة - و 
مي الاختیار - مشروطة بالعلم بالراد . و وجود الشروط بدون شرطه محال و لأن الختار 
للثيء ان کان غير قادر علیه تعذر علیه صدور مختاره و مراده . و لا شوهدت الصنوعات 
صدرت عن فاعلها الختار من غیر تعذر . علم قطعاً أنه قادر علی ایجادها و عالم بها . و 
(ذا کان عالا بها کان عالطا بنفسه و بذاته بالاولی . فانکار علمه بذاته العلي کفر. 


قال جعضر بن حرب : |نه سبحانه صمحال آن یعلم نفسه و الرد 
علی هذاالمذیان 

و قال جعفر بن حرب من القدربة : ٍنه سبحانه محال آن یعلم نفسه لانه يودي 
ی آن یکون العالم و اللعلوم واحدا و محال آن یعلم غيره کما یقال : محال آن یقدر 
علی الوجود من حیث هو موجود . آقول راداً علی مه الغفلة : فان عاقلا ما لایتکلم 
بمثل مذا الکلام الغیر اللعقول ۰ هذا الکلام لیس من قبیل کلام العقلاء . بل لیس من 
قبیل کلام بني آدم . و لسنا من رجال این حرب . فنطلب لکلامه وجهاً . بل و لیس له 
وجه أصلا و راساً. 


التقسیم الضابط في هذاالمقام 

آقول : و التقسیم الضابط في مذا القام ما آورده الشارح في شرح القاصد : آن 
الکافر اسم لن لا ایمان له ۰ فان آظهر الایمان خص باسم النافق ۰ و ٍن ظهر کفره 
بعد الاسلام خص باسم الرتد لرجوعه عن الباسلام . و ان قال بالهین آو آکثر خص 
باسم الشرک لاثباته الشریک نی الالومية . و ان کان متدینا ببعض الدیان و الکتب 
النسوخة خص باسم الكتابي : کالیهود و النصاری . و ان کان یقول بقدم الدهر و 
ٍسناد الحوادث الیه خص باسم الدهري . و ان کان لایثبت الباري تعالل خص باسم 
العطل . و ان کان مع اعترافه بنبوة النبي و و اظهاره شعائر یبطن عقائد هي کفر 
بالاتقاق خص باسم الزندیق . و مي نی لأصل منسوب ی " الزند " اسم کتاب " آظهر 
مزدک " في آیام قباد . و زعم آنه تأوبل کتاب الجوس الذي جاء به " زرادشت " الذي 


یزعمون أنه نبیهم » هذا کلامه بلفظه فافهم . 


الجواهرالبهيةعی شرح اد یدلج رل و6 
......... و النظام انه لایقدر علی خلق الجهل و القبح و البلخي آنه 
لایقدر علی مثل مقدور العبد و عامة العتزلة آنه لایقدر علی نفس 


مذاهب المعتز لة و آدلتهم والجواب عن هذیاناتهم, التمهید 
نیق الو اجب حمظه 

(( و النظام )) : قائد النظامية : و هو (براهیم بن سیار بن هاني . قد طالع 
کثیرا من کتب الفلاسفة و خلط کلامهم بکلام العتزلة و انفرد عن أصحابه 
بمسائل منها : آنه قال : (( آنه لایقدر علی خلق الجهل و القبح )) : قال النظام : 
ان الّه سبحانه لایوصف بالقدرة علی الشرور و الفسادات و العاصي و لیست 
هي مقدورة للباري سبحانه خلافا لأصحابه فانهم قضوا بأنه قادر علیها لکنه 
لایفعلها لأنها قبيحة و مذهب النظام آن القبح (ذا کان صفة ذاتية للقبیح و مو 
المانع من الاضافة لیه فعلا ففي تجویز وقوع القبیح منه قبح أیضاً ؛ فیجب آن 
یکون مانعا ففاعل العدل لایوصف بالقدرة علی الظلم . و علی نقیض هذه 
القالة قالت " الزداربة " أصحاب عیسی بن صبیح الکنی بأبي موسی اللقب 
بالزدار . و قد تلمذ بشر العتمر و أَخذ العلم منه و تزمد و یسی راهب العتزلة 
و انما انفرد عن آصحابه بمسائل منها : قال الزدار رأس الزدارية راهب العتزلة 
و زامدهم : ان اللّه سبحانه یقدر علی آن یکذب و یظلم . و لو کذب و ظلم کان 
(لها کاذبا ظاناً . و کلا القولین جهل و جنون محض . و مکابرة للحواس و 
العقول . و انکارهم ما یعرف بالحواس و ضرورة من عموم العلم و شمول 
القدرة . و احتج النظام آنه لو قدر الواجب الوجود علی الفعل القبیح لکانت 
قدرته علیه اما مع العلم بقبحه آو بدونه . لول سفه . و الثاني جهل . و أیضاً 
آنه لو قدر علی خلق الجهل و الظلم و القبح وجب آن یکون جاملا و ظالا و 
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قبیحاً ليْل خالق الجهل یکون جاملا . آقول : و کل واحد من آدلته جهل و 
مذیان . و الجواب عن ول : آنه لاقبح بالاضافة ال الواجب الوجود . و کیف 
یتصور و الکل ملکه !! ۰ فله سبحانه آن یتصرف فیه علی أُی وجه شاء . قال 
له سبحانه : # فعال لا یرید 4 و قال : « و علی کل شثيء قدیر 4 و قال : « ان 
الئه لایظلم مثقال ذرة 4 . و قال : « و ما ریک بظلام للعبید 4 . و الجواب عن 
الثاني : انا لانسلم آن خالق الجهل یکون جاملا . و مکذا نعم الوصوف بالجهل 
و التصف به یکون جاهلا . و الحاصل : النظام السکین تکلم بالعربيةٌ من غیر 
آن یعقلها علی وجهها . فتدبر . 

(( و البلغي آنه لایقدر علی مثل مقدور العبد )) : مثل الصوم و الصلوة 
واحتج علی ذلک بأنه لو قدر علی مثل مقدور العبد . لزم آن یکون العبد ممائلا 
له سبحانه . و قد ثبت بالادلة الواضحهة آأنه لایمائله شيء من الصنوعات . و 
الجواب عنه : أنه ممنوع آنه یلزم من ذلک آن یکون العبد مماثئلا له سبحانه ی 
القدرة و القوة . و لم یعلم من غقلته آن قدرة اللّه سبحانه قديمة ألية أبدية 
و قدرة العبد حادثة زائلة غیر دائمة . فلایکون مماثلا له بوجه من الوجوه . و لا 
شک آن کل مثلین لا بد آن یجب لحدهما ما یجب للخر . و یستحیل علیه ما 
استحال علیه و یجوز له ما جاز علیه ما علم من وجوب استواء الثلین ف کل ما 
یجب و یجوز و یستحیل . و قد عرفت بالبرمان القاطع آن کل ما سوی اه 
تعای یجب له الحدوث . فلو مائل شیثئا مما سواه لوجب له سبحانه الحدوث 
ما وجب لذلک الثيء . و بالجلملة لو مائل شیثا من الحوادث لوجب له القدم 
لالومیته و الحدوث لفرض ممائلته للحوادث . و ذلک جمع بین متنافین ضرورة 
فافهم . 

(( و عامة العتزلة آنه لایقدر علی تفس مقدور العبد )) : مثل تحریک الید 
و الرجل و الرآس ۰ و تمسکوا علی ذلک بأن مقدور الواحد لایدخل تحت 
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القدرتین قدرة اللّه سبحانه و قدرة العید . و الجواب عن هذا الشفغب : بأنه 
یجوز آن یدخل القدور الواحد تحت القدرتین بجهتین مختلفتین ۰ فان مقدور 
الواحد یدخل تحت قدره اللّه سبحانه خلقا و ایجاداً و تحت قدرة العبد کسبا 
لا خلقا لأنه لا خالق الا هو . آقول : هذه الاقوال و آأمثالها انما یقولها من 
یقولها من شیوخ القدربه . 

و آما آأمل الستة الثبتون للقدر فلیس فیهم من یقول بذلک . آقول : هذه 
الحکایات و آمثالها دائرة بین آمرین ما آُن تکون کذبا محضا ممن افتراها و !ما 
آن تکون قد وقعت لجامل معذور لیس بصاحب قول و لا مذهب . و آدنی 
العامة أَعقل منه و أفقه . 

و علی التقدیرین لایضر ذلک آمل السنة شیئا ما . و لاّنه من العلوم لذي 
علم و عقل و فهم آنه لیس من العلماء العروفین بالسنة من یقول مثل مذا 
الهذیان . نعوذ بالله من الخذلان . 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سس« 


سم اللّه الرحمن الرجیم 


النحمیدات والسمجیدات 


و الواجب نی حق اللّه جل جلاله اجمالا هو اتصافه بکل کمال . و الواجب 
نی حق اللّه جل جلاله تفصیلا عشرون صفة . و ذلک لاأن صفات اللّه سبحانه 
الواجية له لاتتحصر نی مذه العشرین . اذ کمالاته تعالی لا نهاية لها لکن 
العجز عن معرفة ما لم ینصب علیه دلیل عقلي و لا نقلي لانواخذ به بفضل 
انّه سبحانه . و هي الوجود و القدم و البقاء و مخالفته للحوادث و قیامه 
بنفسه و الوحدانية و القدرة و الرادة و العلم و الحياة و السمع و البصر و 
الکلام و کونه تعای قادراً و مربداً و عالطا و حیا و سمیعاً و بصیراً و متکلما . 

و الجائز نی حق اللّه سبحانه هو فعل کل ممکن آو ترکه . و الدلیل علی 
ذلک الشاهدة بالعیون ؛ لگنا نشامد المکنات وجدت و انعدمت ۰ فلو کانت واجبة نا 
انعدمت . و لو کانت مستحيلة لا وجدت . و قال اللّه سبحانه : « و ریک یخلق ما 
یشاء و یختار 4 و معنی الوجود آن ذات اللّه سبحانه موجود و الدلیل علی ذلک وجود 
هذه الخلوقات لانه لو لم یکن موجودا لکان معدوماً و لو کان معدوما لم یوجد شيء 


من هذه الخلوقات . 


اختلفوافي الو جود صفة‌اآم لاویسأّتی تحقیقه 
و نی عد الوجود صفة علی مذمب الشیخ اشعري تسامح . لانه عنده عین الذات و 
لیس بزائد علیه . و الذات لبس بصفة لکن لا کان الوجود یوصف به الذات نی اللفظ 
فیقال : ذات الّه موجود صح آن یعد صفة علی الجملة . و آما علی مذهب من جعل 
الوجود زائداً کالامام الفخر فعده من الصفات صحیح لاتسامح فیه . و منهم من جعله 
زائداً علی الذات نی الحادث دون القدیم و مو مذمب فلاسفة و معتی القدم نما مو عبارة 


عن سلب العدم السابق علی الوجود . و لن شنت قلت : هو عبارة عن عدم اولية للوجود . 
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معنی القدم في حقه سبحانه عدم افتتاح الو جودو الد لیل علیه 

و ان شئت قلت : هو عبارة عن عدم افتتاح الوجود . مذا معنی القدم ی حقه 
سبحانه باعتبار ذاته و صفاته . و الدلیل علی ذلک وجود هذه الخلوقات لته لو لم 
یکن قدیما آزلیاً لکان حادثا و لو کان حادثا لم یوجد شيء من الخلوقات . قال ال 
سبحانه : ۸ هو لول 4 . معناه لا آول لوجوده و معی البقاء ٍنما هو عبارة عن سلب 
العدم اللاحق للوجود . ان شئت قلت : هو عبارة عن عدم الخربة للوجود . و الدلیل 
علی ذلک وجود مذه امخلوقات لاأنه لو لم یکن باقیا لکان فانیاً ولو کان فانیا لم یوجد 
شيء من مذه الخلوقات ۰ قال الّه سبحانه : ۵ مو الاخر 4 و قال  :‏ ویبقی وجه ریک 4 
أي ذاته العلي . و معنی مخالفته للحوادث آي لایمائله شيء منها مطلقا لا نی الذات و 
لا ی الصفات ولا نی أفعال . و الدلیل علی ذلک وجود هذه الخلوقات لته لولم یکن 
مخالفا للحوادث لکان مماثلا لهم و لو کان مماثلا لهم لم یوجد شيء من هذه 
الخلوقات . قال اللّه سبحانه : # لیس کمثله شي: و مو السمیع البصیر 4 فأول هذه 
لاية تنزیه و آخرما (ثبات . فصدرها یرد علی الجسمة و أضرابهم و عجزما) یرد علی 
العطلة النافین لجمیع الصفات . و حکمة تقدیم التنزیه نی الاية ؛ و لن کان من باب 
تقدیم السلب علی ثبات آنه لو بدا بالسمع و البصر لوقعم في ذمن السامع آن سمع 
سبحانه و بصره مشابهان لسمع الخلوقات و بصرمم فیکون سمعه بأذن و بصره 
بحدقة. و لن کلا منهما (نما یتعلق ببعض الوجودات و ذلک لان الألوف للسامع آن 
السمع بأذن و البصر بحدقة . و آن السمع و البصریتعلقان ببعض الوجودات فبداً نی 
الاية بالتنزیه یستفاد منه نفي التشبیه مطلقا حتی ی السمع و البصر . فافهم . 


(۱) عجز: موخر الشج و لاست . 
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معنی قیام ال اجب سلب الا فتقار الی شي. من الاشیاء والد لیل علیه 
و معی قیامه بنفسه : آي لایفتقر ال محل و مخصص آنه مما یجب له سبحانه 

آن یقوم بنفسه و بذاته . و معنی قیامه بنفسه : سلب الافتقار ال شيء من الشیاء . 
فلایفتقر ال محل ذات سوی ذاته یوجد فیه کما توجد الصفة نی الوصوف ؛ لن ذلک 
لایکون الا للصفات و هو ذات موصوف بصفة و کذلک لایحتاج ال مخصص فاعل 
یخصصه بالوجود لا نی ذاته و لا ی صفة من صفاته لوجوب القدم و البقاء لذاته و 
لجمیع صفاته . و لیس ذاته کسائر الذوات التي لاتفتقر ٍل محل أیضا کالجرام مثلا 
لن مذه و اٍن کانت مستغنية عن الحل آي عن ذات یقوم بها قیام الصفة بالوصوف ؛ 
فهي مفتقرة ابتداء و دواما افتقارا ضروربا لازما لل مخصص فاعل و مو اللّه سبحانه . 
فاذن القیام بالنفس مو عبارة عن الغتي الطلق قال اللّه سبحانه : « یاآیها الناس آنتم 
الفقراء ای الّه و له هو الغتي الحمید 4 و قال : 3 الّه الصمد لم یلد و لم یولد و لم 
یکن له کفوا آحد 4 فأثبت بقوله : ( الّه الصمد 4 افتقار کل ما سوا الیه . اٍذ الصمد 
هو الذی یصمد الیه ی الحوائج و لا شک آن کل ما سواه صامد لیه مفتقر الیه ابتداء 
و دواماً بلسان حاله آو بلسان مقاله آو بهما معاً . و آثبت بقوله : ۵ لم یلد و لم یولد 4 
وجوب استغنائه عن الوْثرو الثر فلا حاجة ای الوّثُرو لا علة لوجوده . و الیه ا(شارة : 
بقوله و لم پولد . آي لم یتولد وجوده عن شيء . لا سبب لوجوده لوجوب قدمه و 
بقائه و لا حاجة له ای الثثر . و مو ما آوجد من الحوادث و لا غرض له سبحانه نی 
شيء منها : تعای عن الاغراض و لا معین له في ثيء منها . بل هو فاعل بمحض 
آلاختیار بلا واسطة و لا معالجة و لا علة . و الیه الاشارة بقوله : لم یتولد وجود شيء 
عن ذاته العلي بأن یکون بعضاً منه و ناشئا عنه باستعانة لن یزاوجه علی ذلک آو ثم 
غرض یحمل علی ذلک کما مو شأن الزوجین و تحوهما ؛ بالنسبة للولد و نحوه نی 
جمیع ما ذکر اذ لوکان الّه سبحانه کک لزم آن یمائل الحوادث ۰ کیف ! هو تبارک و 
تعالی لیس له کفواً حد فلا والد اٍذن و لا صاحبة و لا ولد و لا ممائلة بینه و بین 
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الو حدانية في حقه سبحانه تشتمل علی ثلاثةآوجه 

و معنی الوحدانية أي : لا اني له نی ذاته و لا نی صفاته و لا نی آفعاله . يعني 
آن الوحدانية ی حقه تشتمل علی ثلائة آوجه : آحدها : نفي الكثرة نی ذاته و یسی 
الکم التصل . الثاني : نفي النظیر له نی آلة آّو نو صفة من صفاته و یسی الکم 
النفصل . الثالث : انفراده بالایجاد و التدبیر العام بلا واسطة و لا معالجة . 
فلاموثر سواه نی آثر ما عموماً . و الحاصل : آن اللّه سبحانه منفي عنه الکم التصل 
ی الذات و هو ترکب ذاته من أجزاء . و الکم النفصل نی الذات و هو آن یکون 
مهناک ذات ممائل لذاته ۰ و الکم التصل ی الصفات و مهو تعدد کل صفة من 
صفاته کأن یکون له علمان و قدرتان الخ ۰ و الکم النفصل نی الصفات و مهو آن 
یکون هناک لغیره من الحوادث صفات کصفاته کأن یکون لغیره قدرة مثل قدرته . 
و منفي عنه آیضاً آن یکون غیره مشارکا له نف فعل من فعال قال الّه سبحانه : 
« ذلکم اللّه ردکم لا اله الا مو خالق کل شيء فاعبدوه 4 الية استدلال علی ثبوت 
الوجه الول و مو نفي الکثرة نی ذاته اذ لو کان مرکبا کان کل جزء الها فیکون آربابا 
لا ربا واحداً . و علی ثبوت بعض الوجه الثاني و مو نفي النظیر له ی ذاته لش قوله 
لا له الا مو . نظیر کلمة الشهادة نی الدلالة علی نفي النظیر نی الذات . 

ثم ان قوله : خالق کل شثيء . آي ماعدا ذاته و صفاته فانهما غبر مخلوقین له 
فهو عام آربد به الخصوص آو آن الثُيء بمعی الْنثيء و الثيء هو الراد . و الارادة 
نما تتعلق بالمکنات و قال اللّه سبحانه  :‏ له ملک السفوات و الارض 4 استدلال 
علی انفراده سبحانه بالایجاد و ذلک لثن الراد باللک التصرف آي التصرف نی 
السماوات و الارض و ما فیهما مملوک له سبحانه . و لایکون مالکا للتصرف فیهما الا 
[ذا کان منفرداً بایجادهما و ایجاد ما فیهما من ذوات و صفات و آفعال . فلو کان لحد 
تأثیرنی آثر ما لم یکن النّه جل جلاله مالکا للتصرف فیهما لکن التالي باطل . 
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الاستد لال علی انضر ادو اجب الو جودبالایجادو البر هان علیه 
قال اللّه سبحانه : # و الّه خلقکم و ما تعلمون 4 استدلال علی انفراده 


بالایجاد سسواء کانت " ما * مصدربه آو موصولة بمعی ‌ الذي » و جعلها 


مصدرية آولی لته لایحوج ای تقدیر عائد بخلاف جعلها موصولة ؛ فانه یحوج 
لتقدیر العائد . و العنی علی تقدیر جعلها مصدربة : و اللّه خلقکم و خلق 
عملکم . و الحجة لنا فیه ظامرة . فلیس العبد یخلق آفعاله . و الراد بالعمل : 
الحاصل بالصدر و هو الحرکات و السکنات لا العنی الصدري و مهو ازریقاع 
آعني مقارنة القدرة الحادثة للحرکات لانه آمر اعتباري لایتعلق به الخلق . بل 
هو متجدد بنفسه بعد عدم . و العنی علی تقدیر جعلها موصولة : و الّه خلقکم و خلق 
الذي تعملونه آي و خلق العمل الذي تعملونه ۰ و الراد به العی الحاصل بالصدر 
فرجم العنی علی الوصولية للمعنی لول الکائن علی جعلها مصدرية . 

و معنی کونه سبحانه قادراً : آنه سبحانه قادر علی کل شيء ممکن و دلیله 
دلیل القدرة ۰ و معنی کونه مریدّا : آنه سبحانه مربد لکل شيء ممکن و دلیله 
دلیل اچرادة . و معنی کونه سبحانه عالاً : آنه سبحانه عالم بکل شيء و دلیله 
دلیل العلم . و معنی کونه سبحانه حیاً : آنه سبحانه حي لایموت أیداً . و دلیله 
دلیل الحياة . و معنی کونه سبحانه سمیعاً : آنه سبحانه سمیع لکل شيء . و 
دلیله دلیل السمع . و معنی کونه سبحانه بصیرا : آنه سبحانه بصير بکل شيء . 
و دلیله دلیل البصر . و معنی کونه متکلما : آنه سبحانه متکلم بغیر حروف و 
آصوات . و دلیله دلیل الکلام ۰ تما سمیت هذه الصفات معنوبة ؛ لان 
الاتصاف بها فرع لاتصاف بالسبع صفات العاني . فان اتصاف محل من 
امحال بکونه عالا آو قادرا مثلا لایصح الا |ذا قام به العلم آو القدرة . و قس 
علی هذا و سيأتي التفصیل علیها نی موضعه و محله . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


.......... وله صفات لا ثبت من آنه تعال عالم قادر حي الیل 
غير ذلک و معلوم ان کلا من ذلک یدل علی معفی زائد علی 
مفهوم الواجب موم هم موم موم و موم هم موم هم موم موم هم موم همم موم نموه 


المعتز لةو الفلا سفة‌ینفون الصضات فقال ر ادأعلیهم :و له صفات 

و با کانت العتزلة و الفلاسفة ینفون الصفات و آمل الستة و الشبهة و الكرامية 
یثبتونها فقال راداً علی العتزلة و الفلاسفة : (( و له صفات )) : يعني و له سبحانه 
صفات زائدة علی ذاته العلي و حقیقته . و من الناس من یقول : ان البحث في مثل هذا 
خطاً عظیم لاتا لانعلم حقيقة الوصوف و مهو الّه سبحانه و لانعلم حقيقة صفة من 
صفاته حتی نحکم بأن صفاتها عینها و غیرها . و قد ندم شاخ من عظماء مشائخنا 
علی الخوض ی ذلک و هو الامام الفخر الرازي . و التنازعون في ذلک هم آمل السنة و 
العتزلة و الفلاسفة . 


مذهب آهل السنة آن صفات اللّه غیر ذاته و ز اندة علی حقيقته و 
تمسکوابو جوه تلثة 

فأهل السنة علی آن صفات اللّه غير ذاته و زائدة علی حقیقته و تمسکوا 
بوجوه ثلثة . الوجه ول : فقال بأنه (( لا ثبت )) : بالادلة السمعية و العقلية 
(( من آنه تعالی عالم قادر حي ال غير ذلک )) : من آنه سمیع بصیر و مرید و 
متکلم و مکون (( و معلوم آن کلا من ذلک یدل علی معنی زائد علی مفهوم 
الواجب )) : و تعقب . أقول : هذا انما یدل علی زيادة مفهوم الصفات علی 
مفهوم الذات و لکن لایدل علی زيادة حقيقة الصفات علی حقيقة الذات 
فافهم . و الوجه الثاني فقال : 


وراه ی رح ادف( ار رکه سس 
....... و لیس الکل آلفاظ مترادفة و ان صدق الشتق علی الشيء 
يقتضي ثبوت مأًخذ اشتقاق له فتثبت له صفة العلم و القدرة 
و الحياة و غیر ذلک لا کما یزعم العتزلة آنه عالم لا علم له و 
قادر لا قدرة ال غبر ذلک فانه محال ظامر میگ 


(( و لیس الکل آلفاظ مترادفة )) : و هذا ظاهر جداً لا مفهوم کل واحد منها 
یباین مفهوم الاخر !ٍذ الفهوم من العالم . هو التصف بالعلم و الفهوم من القادر . هو 
التصف بالقدرة من العلوم العلم غير القدرة . و الوجه الثالث : فقال : (( و ان صدق 
اللشتق )) : يعني و معلوم ٍن صدق الشتق (( علی الثيء يقتضي ثبوت مخ الشتقاق 
له )) : فالعالم مثلا یستدعی ثبوت علم له لاستحالة ثبوت الشتق من غیر ثبوت مبداً 
/اشتقاق . أقول : و فیه بان اطلاق الشتق علیه لایدل الا علی مجرد ثبوت مأخنه له 
و آما آنه آمر وجودي زائد علیه فلا . بل يكفي آن یکون ذلک الوصف آمرا اعتباربا 
فتأمل . (( فتثبت له )) : تفربع علی الدلیل السابق . (( صفة العلم و القدرة و الحياة و 
غير ذلک )) : من صفة السمع و البصر و الکلام و الارادة . و هذه السبع صفات 
العاني و هي علل للصفات العنوية . و الصفات العنوبة لازمة لصفات العاني ؛ 
فکونه قادراً لازم للصفة من صفات العاني و هي القدرة و کونه مربداً لازم 
للارادة القائمة بذاته . و الحاصل : آن اتصاف محل بالعاتي یوجب اتصافه 
بالعنوبة وی ملزومة و الثانية لازمة . و مرادنا بالتعلیل التلازم ؛ فمعنی کون 
العاني عللا للمعنوية آن العاني ملزومة للمعنوية ۰ و اللعنوية لازمة لها و لیس 
الراد بکون العاني عللا نی العنوية آنها آوجدتها فتفکر . 

(( لا کما یزعم العتزلة آنه عالم لا علم له و قادر لا قدرة له ای غیرذلک )) : نحو 
مربد لا ارادة له و سمیع لا سمع له و بصير لا بصر له و متکلم لا کلام له . (( فانه 
محال ظاهر)) : لنهم نفوا مع الفلاسفة جمیع الصفات الواجبة له سبحانه من العلم 


و القدرة و الارادة و غیرما و ذلک کفر آصرح . 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


(( بمنزلة قولنا : سود لا سواد له )) : و مذا لايخفي لا تری آن السود عبارة عن 
الثيء له السواد فکیف یصح النفي ؟. 

فان قلت : العتزلة ینفون العاني . و الراجح عدم کفرهم فما الفرق بینهما . قلت 
العتزلة نما ینفون زبادة اللعاني علی الذات مع اعترافهم بثبوت آحکامها و هي العنوية 
بخلاف الفلاسفة فانهم ینفون العاني و آحکامها . فیلزمهم ثبوت آضدادها فالعتزلة 
یقولون : انه عالم بذاته . و الفلاسفة یقولون : انه لا علم له أصلا لا بالذات و لا زائد 
علیه . و مذه القالة - و هي نفیهم الصفات - احدی القالات الثلاث الْتي کفرت بها 
الفلاسفة . و الثانية نفي العاد الجسماني و |ثبات العاد الروحاني . و الثالثة آن النبوة 
مکتسبة و زاد بعضهم رابعة و هي انکارمم تعلق علم الّه بالجزئیات . و آراد بالفلاسفة 
کل من کان علی عقائدهم الفاسدة ممن کان قبل ااسلام و بعده . ثم الذي نفاه 
الفلاسفة من الصفات الوجودية . و ما السلبية فیقولون بها . 


الفرق بین قول قدماء الفلا سفة و متأخریهم 

لن قلت : هذا الکلام يقتضي آن الفلاسفة لایثبتون العلم و مو مخالف لا اشتهر 
من قولهم : ان الّه سبحانه یعلم الکلیات و لم یعلم الجزئیات ؟ قلت لا مخالفة و ذلک 
لان قدماء الفلاسفة الدمرية ینفون العلم و یقولون : (ن واجب الوجود موجب و 
اللوجب لایحتاج في تأثیره ای شعور بأثره کاقتضاء ذات الشمس الضاء 5 عند من 
یعتقد آن ذاتها علة لذلک و لاتحتاج لشعور . و آما متأخرومم کفلاسفة الاسلام الذین 
حقنوا دماء‌مم باظهار الاسلام کالشیخ الرئیس و العلم الثاني الفارابي و نظائرهم ؛ 
فیثبتون علمه بالکلیات دون الجزئیات لتغیرما فیتغیر العلم بها و الواجب لایتغیر » و 
لا الجزئي تنطبع صورته ی النفس و الصورة مركبة و لاینطبع الرکب الا في الرکب و 
له اب لته ی کین قت سیون آلرن غلی سا ااشفب فیتیه: 


الجواهراليهية ی رح لاد انسة ار زورک سس 
هد و قد نطقت النتصوص بئبوت علمه و قدرته و غیرهما و دل 
صدور ال"فعال التقنة علی وجود علمه و قدرته ی 


(( و قد نطقت النصوص )) : من لیات القرآنية و الحادیث النبوية . (( بلبوت 
علمه و قدرته و غیرمما )) : قال الّه سبحانه : ۷ و مو بکل شيء علم 4 . و قال : 
«یعلم السر و آخفی 4 . و قال : « ان ال قد آحاط بکل شيء علما 4 و قال : « وما 
تسقط من ورقة الا یعلمها 4 . و قال : # ولا حبة نی ظلمات لارض و لا رطب و لا 
یابس الا في کتاب مبین 4 . فقد تبین آن علمه سبحانه قد أحاط بجمیع شیاء الكلية 
الجزئية و العلوبة و السفلية . و یضاً لا دلت اادلة العقلية و البرامین القطعية علی 
کمال علمه و کمال قدرته . 


صدور الأفعال المتقنة د لیل علی و جود علمه و قدرته 
فقال : (( و دل صدور الافعال التقنة علی وجود علمه و قدرته )) : و ذلک من 
تأمل في صدور الصنوعات و آحوالها و لا سیما في تشریح الاعضاء و منافعها و ميئة 
القلاک و حرکاتها ؛: علم بالضرورة حکمة میدعها . و توضیحه : فان من تأمل نی 
/افاق و الأنفس و تفکر نی آیاتها من ارتباط العلویات و دوران الأفلاک . و آوضاعها و 
سیران الکواکب و آحوالها . و مقادیر الحرکات و انضباطها . و تنضید الخلقة و 
تسدید الفطرة . و ما یرتب اللّه سبحانه من اتمام التدابیر . و انضاء التقادیر . و خلقة 
الحیوان . و ترکیب مفاصلها . و ما ینوط به من مصالحها ؛ ما عرفه من ۷ تفاق بها و 
تحصیل کماله المکن یقوبها اختیاراً و طبعاً ما یناسب بحاله شخصا و نوعا قاثلا : ربنا 
الذي آعطی کل شثيء خلقه ثم هدی . ربنا . ما خلقت مذا باطلا . وجد من دقائق 
الحکمة و بدائع الفطرة ما لایحیط بتفاصلها الدفاتر و الأقلام و یعجز عن تصورها 
العقول و الأفهام . فان هذه افعال مع ما فیها من دقائق الحکمة و منافع الخلقة . تدل 

آن صانعه عالم قادرحي تام العلم کامل القدرة و بامر الحکمة . و بالّه التوفیق . 


الجواهراهيةعیشرح اند یه جر درل ۹673 
تم لا علی مجرد تسمیته عالطا و قادرا و لیس النزاع نی العلم و 
القدرة الي هي من جملة الکیفیات و اللکات با صرح به 
مشائخنا من آن اللّه تعالی حي و له حياة آزلية لیست بعرض و لا 
مستحیل البقاء و اللّه تعال عالم و له علم ازل شامل لیس 
بعرض و لا مستحیل البقاء و لا ضروري و لا مکتسب و کذا نف 
ماک الخبقات ۷ 


(( لا علی مجرد تسمیته عالاً و قادراً )) : بلاوجود العلم و القدرة ‏ الحقيقة . 
(( و لیس النزاع )) : اشارة الی رد ما قاله بعض لافاضل ان الخلاف بین أمل السنة 
و العتزلة و الفلاسفة (( ی العلم و القدرة التي هي من جملة الکیفیات و اللکات )) : 
فان أمل السنة قائلون بالعلم و القدرة کذلک ف الباري سبحانه ۰ و العتزلة و 
الفلاسفة لایقولون بها . و حاصله : آن لیس الخلاف نی العلم و القدرة الذکورین 
فان العلماء اتفقوا علی آنه سبحانه لایتصف بالعلم و القدرة بهذا العنی فان 
العلم و القدرة بهذا اللعنی منفي عن ذات الّه سبحانه بالاتفاق تدبر. 

(( لا صرح به )) : تعلیل لقوله و لیس النزاع (( مشائخنا من آن اللّه تعالی حي 
و له حياة آزلية لیست بعرض و لا مستحیل البقاء و له تعالی عالم و له علم آزلی )) 
و بهذا العنی بطل آن یکون علمه ملكة لش اللکة صفة وجودية دائمة باقية 
تحصل للنفس بعد عدمها بالحذاقة و الهارة . (( شامل )) : بجمیع شیاء من 
العلوبات و السفلیات و الکلیات و الجزئیات . (( و لیس بعرض )) : و بهذا بطل آن 
یکون علمه من آنواع الکیفیات . (( و لا مستحیل البقاء )) : بل واجب البقاء . 
((و لا ضروري و لا مکتسب )) : لثْ الضرورة و النظارة من صفات علم الخلوقات . 
(( و کذا نی سائرالصفات )) : من القدرة و لارادة . 


الجواهرالبهيةعی شرح اند ید جر رل( 7ر 667 
......... پل الفزاع ی آنه کما ان للعالم منا علما هو عرض قائم به 
زائد علیه حادث فهل للصانع العالم علم هو صفة ازلية قائمة 
به زائدة علیه و کذا جمیع الصفات فأنکره الفلاسفة و العتزلة و 
زعموا آن صفاته عین ذاته بمعنی آن ذاته یس باعتبار التعلق 
بالعلومات عالطا و بالقدورات قادرا ال غير ذلک فلایلزم تکثر نی 
الذات و لاتعدد نی القدماء و الواجبات و الجواب ما سبق من آن 
الستحیل تعدد الذوات القديمة و هو غیر لازم و یلزمکم کون 
العلم مثلا قدرة و حيوة و عالطا و حیا و قادرا و صانعا للعالم و 
معبودا للخلق و کون الواجب غیر قائم بذاته 0 


(( بل النزاع )) : صرف عن قوله و لیس النزاع في العلم ای آخره ۰ (( في أنه 
کما آن للعالم منا علما و مو عرض قائم به زائد علیه حادث فهل للصانم العالم 
علم هو صفة أزلية قائمة به زائدة علیه )) : فالتشبیه ی مجرد القیام و الزيادة و 
الاتصاف الحقيقي . 


الفلا س مهو المعتز لةز عمواآن صفانه عین ذاته و احتجواعلی ذلک 
بو جوه و الجواب عنهابو جوه 
([ و کذا جمیع الصفات )) : الحقيقية لا الاضافية و السلبية فانها زائدة اتفاقا . 
(( فأنکره الفلاسفة و العتزلة و زعموا آن صفاته عین ذاته )) : یقولون : انه سبحانه 
قادر بذاته و عالم بذاته يعني من غير قدرة و علم زائدتین علی ذاته و حقیقته . و ذهبوا 


ی آن تلک الصفات هي نفس الذات حقيقة و تغیرما بتغیر لاعتبارات . و الیه آشار 
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بقوله : (( بمعنی آن ذاته یس باعتبار التعلق بالعلومات عالطا و بالقدورات قادراً پل 
غير ذلک )) : يعني فمن حیث کون الذات مبدء لانکشاف یس علما . و من حیث 
کونه مبدء التأثیر قدرة . و من حیث کونه عاقلا لنفسه و لسائر الوجودات عالا لا 
علما و مکذا . و بهذا یکون تغایر الذات مع الصفات . و الصفات بعضها مع بعض 
بالاعتبار ء و احتجوا علی ذلک بجملة برامین : منها : لو قامت بذاته صفة لکان 
ذاته مقتضیاً لها فیکون قابلا و فاعلا معا و هو محال . و منها : و لو قامت بذاته 
صفة فلاتخلو ما آن تکون قديمة آو حادثة فان کانت قديمة لزم کثرة القدماء و 
القول بکثرة القدماء کفر بالاجماع ۷ تری آنه سبحانه کفر النصاری بتثلیثهم . و 
قال تعالی : « لقد کفر الذین قالوا ان اللّه ثالث ثلائة » ۰ و تثليثهم هو اثباتهم 
قانیم الثلائة . أقنوم الب - و هو الوجود - و نوم الابن - و مو الکلمة - آي 
العلم و آقنوم روح القدس - و هو الحياة - و الذات واحد متصف بهذه الصفات 
الثلائة و (|ذا کان مثبتٌ للقَدّماء الثلائة کافرا فما ظنک بمن آثبت ثمانية عند 
القائلین بن التکوین صفة زائدة علی القدرة آو سبعة عند عدم القائلین بالتکوین و 
قدمه . و لزم الترکیب نی ذاته لأنه یشارک الصفة نف قدمه و یتمیز عنها بخصوصية 
و ان کانت حادثة لزم قیام الحوادث بذاته . و هو محال . و منها : آن کل واحد من 
عالية الّه سبحانه و قادریته واجية . و الواجب بوجوبه یستغني عن العلة فلاتعلل 
العالية بالعلم و القادرية بالقدرة . و منها : لو زاد علمه و قدرته علی الذات لا 
احتاج ی آن یعلم و یقدر ال الغیر و هو محال و اللازم لته محال آن یکون نی آنه 
عالم و قادر محتاجا لل الغیر . 

بیان اللازمة : آنه لو زاد علمه و قدرته لا احتاج في آن یعلم و یقدر ای العلم و 
القدرة . و العلم و القدرة غیر الذات ۰ فیکون محتاجا ال الغیر و الجوبة عنها 


بوجوه . و الجواب عن الول : آن الواحد یجوز آن یکون قابلا و فاعلا . و من 
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العلوم آنه سبحانه مو الوجود الخاص الذي یلزمه الوجود الطلق . ففیه جهتان 
فیجوز آن یکون قابلا بلحدی الجهتین ۰ و فاعلا بالجهة الثخری . و الجواب عن 
الثاني : بأنا نختار آن الصفة القائمة بذاته قديمة أزلية . قوله : یلزم کثرة القدماء 
قلنا : مسلم قوله و القول بها کفر بالاجماع . قلنا ممنوع ۰ لش القول بالذوات 
القديمة کفر دون القول بالصفات القديمة . و النصاری و ان سموا ما آثبتوه 
صفات ؛ الا آنهم قائلون بکونها ذوات نی الحقيقة . لأنهم قالوا بانتقال أقنوم 
الکلمة آعني : العلم ال بدن عیسی علیه السلام و الستقل بالانتقال هو الذات ؛ 
فثبت آنهم قائلون بالذوات القديمة ؛ فلهذا کفرهم اللّه سبحانه . و ما قوله : و 
لزم الترکیب نی ذاته فممنوع قوله لك ذاته تشارک الصفة نی قدمه مسلم . و کذا 
قوله : یتمیز عنا بخصوصية و لکن لایلزم من التشارک في القدم و التمیز 
بالخصوصية الترکیب ی نفس الذات ۰ فان القدم عدمي لأنه عبارة عن عدم 
السبوقية بالعدم آو بالغیر فلایلزم الترکیب ی الذات من الاشتراک نی القدم الذي 
هو عدمي . و الجواب عن الثالث بأن العالية |نما لاتعلل |ٍذا کانت واجبة بذاتها و 
آما (ذا کانت واجبة بالغیر فتعلل . و العالية واجبة بالعلم الذي هو واجب لاقتضاء 
الذات له فلاتکون العالية واجبة بذاتها لیمتنع التعلیل . و الجواب عن الرابع بأن 
ذاته اقتضی صفتین - هما العلم و القدرة - موجبتین للتعلقات العلمية و الايجادية 
بهما یکون الذات عالا قادراً . فان آردتم بالاحتیاج ی الغیر هذا العنی فلانسلم 
استحالته ۰ و ان آردتم بالاحتیاج غیر مذا العنی فبینوه آولا حقی نتصور و نتکلم 
علیه ؛ فافهم و الفرق دقیق . 
یقولون: لایلزم علی مذ هب الفلا سفهة‌و المعتز لتکتر في‌الذات لا تعدد 

القدما.و الو اجبات و الحواب عنه بو جهین 

(( فلایلزم تکثر ی الذات و لاتعدد نی القدماء و الواجبات )) : يعني لایلزم علی ما 

ذمب الیه الفلاسفة و العتزلة ؛ تکثر نی الذات و لاتعدد نی القدماء و الواجیات . و 
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غیرها من ااستحالات . آأن الصفات لو کانت غیر الذات للزم استکمال الذات 
بالغیر و یکون الذات بقطع النظر عنه ناقصاً بخلاف ما ذهب الیه الجماعة . ( 
و الجواب ما سبق من آن الستحیل تعدد الذوات القديمة و مو غير لازم )) : و 
قد قالت الجماعة نی الجواب عن ذلک کله انه کان یرد لو قلنا : ن الصفة 
مغائرة الذات تمام الغائرة و مستقلة عنها مع آنها لیست عندنا غیر الذات ۰ و 
کمالها ناش عن کمال الذات ؛ فلایقال : یلزم ستکمال بالغیر و احتياجه نی 
ثبوت الکمال له ال الغیر و لا استحالة نی وجود قدماء سوی الذات ما دامت 
غیر مستقلة عنها . و الستحیل تعدد الذوات الستقلة کما لزم النصاری . و 
منم الجماعة آن تکون صفاته عین ذاته . 


قالواالز اماعلی الملا سمهة و المعتز لة : و بلز صکم الخ 

و لذا قالوا الزاما علی العتزلة و الفلاسفة : (( و یلزمکم کون العلم مثلا 
قدرة و حیوة )) : بأنه یلزم علیهم آولا آن تکون الصفات متحدة . (( و عالا و 
حیا و قادرا و صانعا للعالم و معبودا للخلق )) : و ثانیا : آن یصح اتصافها نا 
یتصف به الذات لانه |(ذا کانت الصفات عین الذات فالذات لا اختلاف فیها 
فعلی تقدیر کونها عين الذات کان کل واحد منها عین الاخر و ثالثا . (( و کون 
الواجب غبر قائم بذاته ) : لاْن الصفات غبر قائمة بذاتها فاذا کان االلّه 
سبحانه عین الصفات ؛ وجب آن لایکون قائما بذاته . و فیه نظر . لهم آن 
یقولوا : ان ما صدق علیه العلم و کذا سائر الصفات نی شانه سبحانه قائم 
بذاته ؛ لته عين ذاته بخلاف ما یصدق علیه العلم في شاننا ؛ فانه غبر قائم 
بذاته لکونه مغایراً لذاتنا و یجوز آن یکون للعلم آفراد بعضها قائم بذاته و 
بعضها بغیره بآن یکون مقولا بالتشکیک . 
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(( ال غیر ذلک من الحالات )) : و رابعا : آن لایصح حملها علیه لان 
الشيء لایحمل علی نفسه ( مع صحة الحمل ) . آقول : و خامسا آن 
لایفتقر العقل في اثباتنا للذات ال برمان لش کون الثيء نفسه ضروري مع 
آن ثبوتها للذات نظري قطعاً . و یندفع عن الفریقین بأن تلک الحالات انما 
تلزم القائل بالعينية لو کان مراده بها آن مفهوم الذات و الصفة شيء واحد 
و لیس کذلک . و نما مراده آن لیس هناک آمور وجودية زائدة علی الذات ‏ 
و لایمنع آن تکون الصفات آموراً اعتبارية بینها و بین الذات تمایز و تغایر . 
و کذلک بینها و بنفسها و هذا غاية ۱معتذار و هذا کاف نی دفع تلک 
الحالات . و اللّه تعالی أعلم و علمه آتم . 

(( آزلية )) : قال الشارح قدس سره : (( لا کما یزعم الكرامية )) : آقول 
و لا کما زعم آبوالعباس آأحمد بن تيمية و لا کما صاحبه ابن قیم ؛ فانهما 
تابعا الکرامية في تلک الضلالة ۰ (( من آن له صفات لکنها حادئة )) : و 
الکرامية و همم طوائف یبلغ عدد هم اثنق عشرة فرقة . و آصولها ستة و 
من مذ هبهم جمیعا : قیام کثیر من الحوادث بذات اللّه سبحانه ۰ و زعموا 
آن نی ذاته سبحانه حوادث کثيرة مثل الثخبار عن اْمور الاضية و الاتية . 
و من أصلهم آن الحوادث التي تحدث نی ذاته واجبة البقاء ؛ حتی یستحیل 
عدمها . آأقول راداً علیهم : و استحالة عدم ما یحدث لایقول به عاقل 
فضلا عن الفاضل بل هذا شغب و غفلة و جنون و جهل و ابن تيمية تابع 
الکرامية نی ذالک کله قد سبق . 
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قول الحافظ ابن طو لون في ابن تيميةً 
قال الحافظ ابن طولون : و آما مقالاته نی آصول الدین . فمنها : ان اللّه 
سبحانه محل للحوادث . و منها : (ٍن القرآن محدث نی ذاته . نی الدرة الضینئه 
قال ابن تيمية بحلول الحوادث بذات الّه و آن القرآن محدث تکلم اللّه به بعد آن 
لم یکن و آنه یتکلم و یسکت و یحدث نی ذاته ارادت بحسب الخلوقات . و ابن قیم 
من آتبع الناس لابن تيمية نی سخافاته یلهج بقیام الافعال الحادثة ی مواضع 
عديدة من کتابه آعنی النونیه و ینطق بلوازم الجسمية التشبیه بکل صراحة . 


و احتج الکر امية بو جهین و الجواب عن الو جهین اقول : الصفات علی 
ثلثةآقسام فافهم علی بطلان قول الکر امیةو جوه د قيقة 

و احتجوا من وجهین : الوجه لول : آنه سبحانه لم یکن فاعل العالم 
ضرورة کون العالم محدثئا ثم صارفا علاله . و الفاعلیة صفة ئبوتیته فهذا 
يقتضي قیام هذه الصفة الحادثة بذات اللّه سبحانه . الوجه الثاني : آن 
الصفات القديمة یصح قیامها بذاته لطلق کونها صفات آو معاني لا لکونها 
قديمة ؛ فان القدم لکونه عدمیا . لاته عبارة عن عدم السبوقية بالغیر لا 
مدخل له فیي صحة اتصاف الذات بالصفات القديمة فان صحة لاتصاف آمر 
وجودي و مر العدمي لایکون جزءاً من اهمر القتضی للاأمر الوجودي . و 
الحوادث تشارک الصفات القديمة ی کونها صفات و معاني . 

فیصح قیام الصفات الحادثة بذاته لشارکتها الصفات القديمة فیما هو 
اللقتضي لصحة القیام . آقول : و الجواب عن ول : بأن التغیر نی ااضافة و 
التعلق لا نی الصفة ؛ لآن کونها فاعلا للعالم (ضافة و تعلق عرض للقدرة بعد 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


آن لم یکن عارضاً . 

و الجواب عن الثاني : آن الصحح لقیام تلک الصفة القديمة حقائقها 
الخصوصة لم لایجوز آن تکون تلک الصفات مخالفة لهذه الصفات بأعیانها و 
حقائقها اللخصوصة ؛ آو لعل القدم شرط لصحة /اتصاف . و القدم و ان 
کان عدمیا یجوز آن یکون شرطا ؛ لاْن العدمي یجوز آأن یکون شرطا للامر 
الوجودي . و لعل الحدوث مانع من صحة الاتصاف . آقول : لن الصفات علی 
ثلائة قسام . آحدها : صفات حقيقية عاربة عن الاضافات مثل نفس العلم و 
القدرة و ابرادة . 

و ثانیها : الصفات الحقيقية التي تلزمها اضافة مثل تعلق العلم و تعلق 
القدرة و تعلق الرادة . و ذلک لان العلم صفة حقيقية تلزمها اضافة 
مخصوصة ال العلوم . و القدرة : صفة حقيقية و لها تعلق خاص بالقدور » و 
ذلک التعلق اضافة مخصوص:ءة بین القدرة و القدور . و ثالئها : الاضافات 
الحضة و النسب الحضة لا وجود لها نی العیان (ذا دربت مذا فأقول : آما 
وقوع التغیر ی الاضافات فلا خلاص عنه . و آما وقوع التغیر نی الصفات 
الحقيقية فالكرامية و ابن تيمية و آشیاعه یثبتونه . 

و سائر الطوائف ینکرونه . فظهر الفرق ی هذا الباب بین مذهب الکرامية 
و ابن تيمية و مذهب غیرهم و الذي علی بطلان قول الکرامية وجوه . الوجه 
او : آن تغیر صفاته یوجب انفعال ذاته . و ذلک لان القتضی لصفاته ذاته و 
تغیر اللوجب دال علی تغیر موجبه . الوجه الثاني : آن کل ما یصح اتصافه به 
قهو صفة کمال وفاقا فلو خلا عنها کان ناقصا و هو محال باتفاق الناس . 
الوجه الثالث : لو صح اتصافه بمحدث لصح اتصافه به آزلا . اذ لو قبل ذاته 
صفة محدثة ؛ لکان ذلک القبول من لوازم ذاته أو منتهیا ال قابلية لازمة دفعا 
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للتسلسل . و ذلک لانه لو لم یکن قبول الذات تلک الصفة الحدئة من لوازم 
ذاته او منتهیا ال قابلية لازمة لکان قبول الذات تلک الصفة الحدثة عارضا ؛ 
فیکون الذات قابلا لتلک القابلية فان انتهی ای قابلية آخری لازمة فهو الطلوب 
و ان لم ينتهه ال قابلية لازمة لزم الدور آُو التسلسل . و هما محالان ؛ فلاتنفک 
تلک القابلية عن الذات فصح اتصافه سبحانه بالطفة الحدثة أزلا . و صحة 
اتصاف الذات بالصفة متوقفة علی صحة وجود الصفة اش اتصاف الذات 
بالصفة نسبة بین الذات و الصفة . و النسبة متوقفة علی وجود النسبین 
فصحهة اتصاف الذات بالصفة متوقفة علی صحهةه وجود الصفة ؛ فان صحهة 
الوقوف متوقفة علی صحه وجود الوقوف علیه . فیصح وجود الحادث ی 
ال و هو محال لان اجزل عبارة عن نفي الولية . و الحدوث عبارة علی ثبوت 
اثولية . و الجمع بینهما محال . و الوجه الرابع : القتضی للصفة الحادثة ان 
کان ذاته شینا من لوازم ذاته لزم ترجیح أحد الجائزین بلا مرجح لأن نسبة 
الذات و لوازمه ای حدوث الحادث في ذلک الوقت ؛ آو قبله علی السواء فکما 
جاز حدوثه نی ذلک الوقت جاز حدوثه قبله فحدوئثه نف ذلک الوقت ترجیح 
لاأحد الجائزین بلا مرجح و ان کان القتضي للصفة الحادئة وصفا آخر محدئا 
فننقل الکلام نف مقتضی ذلک الوصف الحادث . و یلزم التسلسل و ان کان 
القتضي للصفة الحادئة شیئا غیر ذاته و غیر ثيء من لوازمه و غیر وصف آخر 
محدث کان الواجب مفتقراً ‏ صفته الحادثة ال سبب متفصل . و کل واحد 


من مذه الاقسام محال فافهم , فانه دقیق . 


اهر اه ی شرح الق یه ار ار ]زک سس 
....... لاستحالة قیام الحوادث بذاته قائمة بذاته ضرورة آنه لا معنی 
لصفة الثيء الا ما یقوم به لا کما یزعم العتزلة من آنه متکلم 
بکلام هو قائم بغیره لکن مرادهم نقي کون الکلام صفة له لا اثبات 
کونه صفة له غبر قائم بذاته ولا تمسکت العتزلة 0 


اتفقت فرق المسلمین علی آن البار ی سبحانه منز ه آن تقوم به الحوادت 


(( لاستحالة قیام الحوادث بذاته )) : علة لقوله : لا کما زعمت يعني تعلیل للنفي . 
اقیل+ ومن مها اکقفت قرق اسان هوق الک رافیه و العسمة غلن ان الله سیجاره 
متزه من آن تقوم به الحوادث . و آن تحل به الحوادث . و آن یحل نی شيء من 
الحوادث ؛ بل ذلک مما علم من الدین بالضرورة . 


و کرامية خر اسان فتکفیر هم و اجب 

و لذا قال الامام " آبو منصور عبد القامر " في آصول الدین : و آما جسمية 
خراسان من الكرامية فتکفیرمم واجب لقولهم : بأن الّه له حد و نهاية من جهة السفل 
و منها یماس عرشه . و لقولهم : بآن الّه سبحانه محل الحوادث ۰ و انما یری النثيء 
برقبة تحدث فیه و یدرک ما یسمعه بادراک یحدث فیه و لو لا حدوث الدراک فیه لم 
یکن مدرکا لصوت و لا مدرکا لرئي و قد آفسدوا باجازة حلول الحوادث في ذات اللّه 
سبحانه لأنقسهم . دلالة الوحدین علی حدوث الاجسام بحلول الحوادث ۰ و قال 
استاذ عبد القامر البغدادي في " کتاب السماء و الصفات " : ان اذشعري و آکثر 
التکلمین قالوا : بتکفیر کل مبتدع کانت بدعته کفرا آو آدت ای کفر کمن زعم آن 
لعبوده صورة و آن له حداً و نهاية آو آنه یجوز علیه الحركة و السکون . و لا 
شکال لذي لب ی تکفیر مجسمة خراسان ی قولهم : انه تعای جسم له حد و 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) 


نهاية من تحته . و آنه مماس لعرشه . و أته محل الحوادث . و آنه یحدث فیه 


قوله و |رادته و مذا مذمب ابن تيمية و آتباعه . 


قول الحافظ تقي الدین السبكي في الر دعلی ابن تیمیة و ابن زفیل 
و لذا قال الحافظ تقي الدین السبكي راداً علی ابن تيمية و ابن قیم : فالذي 
التزمه من قیام الحوادث بذات الرب لاینجیه بل یردیه . و مذا آفة التخلیط و التطفل 
علی العلوم و عدم التخذ عن الشیوخ هذا کلام بلفظه نی " السیف الثقیل ". فافهم . 
(( قائمة بذاته )) : يعني بذاته سبحانه لا بذواتها و آُن الشارح شاهد علیه 
البداهة . فقال : (( ضرورة آنه لا معنی لصفة الثيء الا ما یقوم به )) : يعني 
بذلک الشيء والا لم یکن صفهة . 


ردالمعتز لة علی الجماعة و الجواب عنه 

(( لا کما یزعم العتزلة من آنه متکلم بکلام هو قائم بغیره )) : يعني لیس 
بقائم بذاته بل یخلقه زعماً منهم آن الکلام النفبي باطل و اللفظي الحادث 
لایقوم بذاته . و لا کان لقائل آن یقول : انه قالوا بکونه صفة له . و مع ذلک 
کیف ینکرون قیامه به . لمْ ما یقولون بکونه صفة له یقولون بقیامه به . 
فعلی هذا کلام الصنف لایصلح رداً علیهم ؟ دفعه بقوله : (( لکن مرادهم نفي 
کون الکلام صفة له لا (ثبات کونه صفة له غیر قائمة بذاته )) : لْن ضرورة 
العقل شاهدة بأن قیام صفةالشيء بالشيء . و خر سفسطة . (( و نا 
تمسکت العتزلة )) : تمهیداً لا سیقوله الصنفٌ ۰ و بیان لوجه ایراد القدرية 
علی الجماعة . قلت : هذا الایراد لایدفع ی الواقع بتجدید مذا ااصطلاح يعني 
علی هذا العتی للغیر فان التعدد غير متوقف علیه بل يكفي له مجرد الزيادة ی 
الذات و الوجود . نعم! |نما التاني له ما قالوا : ان الحال تعدد ذوات قدیمة لا 


اهر اه علیشرح الق انسفیة جر( 67 سس 
........... من ی اثبات الصفات ابطال التوحید لا آنها موجودات 
قديمة مفايرة لذات اللّه تعالن فیلزم قدم غبر الّه تعالل و تعدد 
القدماء بل تعدد الواجب لذاته علی ما وقعت الاشارة الیه نی کلام 
التقدمین و التصریح به ی کلام التأخرین من آن واجب الوجود 
بالذات مهو اللّه تعال و صفاته و قد کفرت النصاری باثبات ثلثة من 
القدماء فما بال الثمانية آو آکثر آشار ال الجواب بقوله : و هي لا هو 
و لا غبره يعني آن صفات اللّه تعالی لیست عین الذات و لا غیر الذات 
فلایلزم قدم الغیر و لاتکثر القدماء و النصاری و ان لم یصرحوا 
بالقدماء التغايرة لکن لزمهم ذلک 1 


(( بأن نی اثبات الصفات )) : يعني ف اثبات الزائدة علی الذات . (( ابطال 
التوحید لا آنها موجودات )) : لا الکلام في الصفات الوجودية (( قديمة 
مغائرة لذات اللّه تعالی )) : لأنها زاكدة عند الجماعة . (( فیلزم قدم غیر اللّه و 
تعدد القدماء بل تعدد الواجب لذاته علی ما وقعت الاشارة الیه نی کلام 
التقدمین )) : يعني قالوا : الواجب و القدیم مترادفان ۰ (( و التصریح به )) : 
يعني بتعدد الواجب . (( ی کلام التأخرین )) : يعني اامام حمید الدین الضریر 
و آتباعه . (( من آن الواجب الوجود بالذات مهو اللّه تال و صفاته )) : يعني و 
صفاته أیضاً واجبة بالذات » (( و قد کفرت النصاری باثبات له )) : قال 
له سبحانه : « لقد کفر الذین قالوا لن الله ثالث ثلثة »4 (( من القدماء )) : 
يعني الوجود و العلم و الحياة . (( فما بال الثمانية ۱ )) : يعني ما حال (ثبات 
ثمانية ( و هي الحياة و العلم و القدرة و اچرادة و السمع و البصر و الکلام و 
التکوین ) و العنی القائل بالثمانية آولی بالتکفیر . (( آو آأکثر)) : و هو مذهب 
علماء ما وراء النهر من الاتربدية قد زیفه الشارح فیما سيأتي قال و فیه تکثیر 
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القدماء جداً و ان لم یکن متغائرة . ذمبوا ی آن التخلیق و الترزیق و التصویر 
و «حیاء و الاماتة و ابقاء و الافناء و نحوما صفات مستقلة علحدة لیست 
مندرجة فی التکوین (( آشار ای الجواب بقوله : و هي لا هو و لا غیره )) : قال 
شیخ مشائخ اشاعرة الشیخ آبو الحسن اثشعري : الباري سبحانه عالم بعلم 
قادر بقدرة ۰ حي بحیياة . مربد بارادة . متکلم بکلام . سمیع بسمع . بصیر 
ببصر. و هذه صفات أزلية قائمة بذاته العلي لایقال : هي مهو و لا غیره . و لا لا 


هو و لا لا غیر . 


الصفضات لیست عین الذات و آنهالیست غیر ها 

(( يعني آن صفات اللّه تعال لیست عین الذات )) : و هو مذهب الفلاسفة 
و العتزلة . (( و لا غیر الذات )) : و مو مذهب الکرامية و غیرها . (( فلایلزم قدم 
الغیر و لاتکثر القدماء )) : تفریع علی عدم الغاترة . آما آنها لیست عین الذات 
فلنها لو کانت عین الذات یلزم اتحاد الذات و الوصف القائم به ی الحقيقة . 
و یلزم الترادف بین الذات و الوصف . و یلزم آن لایصح حمله علیه لن الشيء 
لایحمل علی نفسه مع صحة الحمل بالاتفاق . و غیرما من استحالات . و آما 
آنها لیست غیرما فلا الصفات لو کانت غیرما لاتخلو !ما آن تکون قائمة 
بنفسها آو قائمة بغیرما و کل واحد منهما ظاهر البطلان فلاتکون غیر ذاته . 

و لا کان لقائل آن یقول : القول بالقدماء الغیر التغائرة ان لم یکن کفرا 
لم یکفر التصاری ؛ لأنهم لم یصرحوا بتغائر القدماء الثلائة حقيقة ؟ دفعه 
بقوله : . (( و النصاری و ان لم یصرحوا بالقدماء التغائرة لکن لزمهم ذلک )) : 
يعني لزم علی النصاری القدماء التغائرة و ان لم یصرحوا بأن لاقانیم ذوات 


دنام 
...... لانهم آثبتوا /۷قانیم الثلثة عي الوجود و العلم و الحياة و 
سموما الب و الابن و روح القدس و زعموا آن آقنوم العلم قد 
انتقل ال بدن عیسی علیه السلام فجوزوا اانفکاک و الانتقال 
فکانت ذوات متغايرة 1۳ 


البحث في ال قانیم الثلا ثةو هذاالبحث دقیق 

(( لاتهم آثبتوا اقانیم الثلائة هي الوجود و العلم و الحياة )) : یقولون : ان 
الذات القدس نفس هذه الصفات الثلائة . (( و سموما الب )) : يعني و سموا الوجود 
0ب . (( و الابن )) : يعني سموا العلم آلابن . (( و روح القدس )) : يعني و سموا الحياة 
روح القدس ۰ (( و زعموا آن آقنوم العلم قد انتقل ای بدن عیسی علیه السلام فجوزوا 
/انفکاک و الانتقال )) : يعني انفصال العلم و انتقاله ال بدن عیسی علیه السلام . 
((فکانت )) : يعني الأقانیم الثلائة ۰ (( ذوات متغايرة )) : لأن الانتقال انما هو من 
صفات الذوات فکیف نکون مثلهم ! ۰ و هم قائلون بألومية عیسی علیه السلام الذي 
هو آقنوم العلم . و جسم من جسام . و مذا کاف لکفرهم . و التعجب من عقلائهم 
و من تبعهم آنهم یبطلون حکم العقل و البدامة . و ینبذون البرامین العقلية وراء 
ظهورمم ! . 
نوم الابن|ذا حل بجسم عیسی فلا یخلو |صاأن یکون باقيافي ذات الّه 

آیضاو لا 

فلان آقنوم الابن لٍذا حل في جسم عیسی فلایخلو ما آن یکون باقیا ي ذات الله 
آیضاً آو لا . فان کان الثول لزم آن یکون الحال الشخصي نی محلین ؛ و ٍن کان الثاني 
لزم آن یکون الذات خالیا عنه فينتفي لن انتفاء الجزء یستلزم انتفاء الکل . و ِن کان 
ذلک الاتحاد بدون الحلول فنقول : لن أقنوم اابن لِذا اتحد بالسیح فهما في حال 
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الاتحاد ان کانا موجودین فهما اثنان لا واحد فلا اتحاد . و ان عدما و حصل الث فهو 
آیضاً لایکون اتحادا بل عدم النثيء و حصول شيء الث . و ان بقي آحدهما و عدم 
خر فالعدوم یستحیل آن یتحد بالوجود لأّنه یستحیل آن یقال العدوم بعینه هو 
الوجود ؛ فظهر آن الاتحاد محال . و الاتحاد یبطل حکم الحس و العقل معاً . و 
الحق آنهم قد ضلوا نی مذه العقيدة ضلالا بیناً و لایمیزون بین الجومر اللاموتي و 
الناسوتي بل یعتقدون ألومية السیح باعتبار الجومر الناسوتي . و یخبطون خبطاً 
عظیماً . و یقولون : التثلیث الحقيقي و التوحید الحقيقي یمکن اجتما عهما نی 
شيء واحد شخصي نی زمان واحد . آقول : و مذا لایقوله أحد من آحاد بني آدم - 
نعوذ باللّه من الخذلان - و هذا القدر کاف نی الرد علی مولاء الجهال و الضلال و 
لکن نفصل مذا القام تفصیلا . 


تحریفات النصار ی في الر د علی المسلمین و الجو اب عنها 

قالت النصاری ی الانجیل : لو علم السلمون مرادنا بالاب و آلابن و روح القدس 
لاذا نکروا علینا فان مرادنا باب ( الذات ) و بالابن ( النطق ) الذي هو قائم بذلک 
الذات و بروح القدس ( الحياة ) ( الثلائة اله واحد ) . و هذه الثلائة یعتقدها 
اللسلمون ۰ و نحن لم ننطق ذلک من قبل آنفسنا ؛ بل ی لانجیل قال عیسی علیه 
السلام : " |ذمبوا ی سائر الامم و عمدومم باسم الب و الابن و روح القدس "۰ و ی 
آول القرآن بسم الّه الرحمن الرحیم فاقتصر علی مذه الثلائة ۷ب و لابن و روح 
القدس . و نربد بقولنا اللسیح ابن مولود من اللّه سبحانه بلا حدث قبل الدمور . و أنه 
لم یزل نطقا و لم یزل اللّه سبحانه ناطقاً ثم ُرسل الّه سبحانه نطقه من غیر مفارقة 
اب الوالد له کما پرسل الشمس ضوئها من غیر مفارقة القرص الوالد له ۰ و کما 
پرسل النسان کلامه ای غیره من غير مفارقة العقل الوالد له . فتجسم النطق انسانا 
من روح القدس و من مریم . و ولد منها بالطبيعية البشرية لا بالالهيه . فاذا قلنا : 
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اللسیح ابن اللّه سبحانه لا نربد بنوة بشرية و لِن له ولداً من صاحبه . و قد آثبت 
القرآن الولد بمعنی النطق قال اللّه سبحانه : « و والد و ما ولد 4 و سبب 
تجسم کلمة اللّه سبحانه انسانا آن الّه سبحانه لایخاطب الا بحجاب . لش 
اللطائف لاتظهر الا نی الکثائف و تظهر نی الانسان لانه شرف خلقه کما خاطب 
موسی من شجرة ففعل العجز بلاموته و آظهر العجز بناسوته ۰ و الفعلان 
للمسیح کما تقول زید میت بجسده باق بنفسه . و لذلک صلب الناسوت دون 
اللاموت . و کذلک سمی القرآن عیسی روح الّه و کلمته و اسمه عیسی ؛ فیکون 
الخالق واحدا و هو الب و نطقه و حیاته . و لایلزم من تعددها تعدد الخالقین 
و الجواب عن هذه التخربقات و التحریفات . آما قولهم نرید بالاب الذات و 
بالابن النطق و بروح القدس الحياة فلا کفر فیه و انما اطلاق منکر . و آما ما 
اعتمد علیه من نص لانجیل فان انجیلهم لیس شینا یعتمد علیه و لا هو 
مضبوط النقل و لا مضبوط العین و لایوئق منه بشيء نی الدین . و آما ما نی 
القرآن من " بسم اللّه الرحمن الرحیم " فتفسیرهم له غلط و تحریف کما فعلوا 
نی انجیلهم لا اللّه سبحانه عندنا ی البسملة معناه الذات الوصوف بصفات 
الکمال و نعوت الجلال . و الرحمن و الرحیم وصفان له سبحانه باعتبار الخیر و 
احسان الصادرین عن قدرته فان صفات اللّه منها سلبية و منها ثبوتية قائمة 
بذاته . و مي سبعة : العلم و القدرة و الارادة و الحياة و السمع و البصر و الکلام . 
و منها فعلية خارجية عن ذاته سبحانه یستحیل قیامها به نحو الرزق و الخلق و 
الهبات و الاحسان . فتسمیته الرزاق الوماب الخالق الحسن باعتبار آفعاله لا باعتبار 
صفة قديمة قائمة بذاته ؛ فالرحمن معناه املحسن ی الدنیا و لخرة لخلقه بفضله و 
الرحیم معناه اللحسن نی التخرة خاصة لخلقه بفضله . و آما النطق و الحياة فلا 
مدخل لهما في الرحمن الرحیم . بل هو تحریف منهم للقران. و اذا بطل الستند من 
/انجیل و القرآن حرم مذا الاطلاق فان النصاری عصاة بهذا الاطلاق . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


و قولهم:ونرید ببنوة المسی وو لادته من اللّه سبحانه‌الخ, قلت : هذا 
کلام غیر معقول 

و قولهم : و نرید ببنوة السیح و ولادته من اللّه سبحانه بلا حدث آنه لم یزل 
نطقاً و لم یزل اللّه ناطقاً . قلت : هذا کلام غير معقول لیس هذا کلام العقلاء 
أصلا و رأساً لایذمب الیه ذمن الذاهن و لا عقل العاقل الا علی وجه لایبقی لدین 
النصرانية آثر. و تحقیقه : آن النطق صفة قائمة بذات اللّه سبحانه و قد سلموا 
ذلک ؛ فهو من العاني لا من الجسام بل هو کالعلم و الحياة و ادرادة . فأرادوا آن 
عیسی التجسد آنه لم یزل هذه الصفة العنوبة ۰ فهو من باب قلب الحقائق 
الذي یستحیل وقوعه في زمن من ازمان فضلا عن کونه لم یزل کذلک . کما 
یستحیل آن السواد یکون بیاضا و العلم یکون طعما و الرائحة لوناً . کذا 
یستحیل آن یکون النطق انساناً فهذا التفسیر غیر معقول و لا متصور . و ان 
آرادوا آنه لم یزل نطقاً يعني لم یزل اللّه سبحانه یخبرعن وجود عیسی نی آزله فهو 
صحیح مقصود . لان خبر اللّه تعالی یتعلق بجمیع الثشیاء الوجودات ۰ و 
العدومات الاضیات . و الحاضرات و الستقبلات ؛ لکن هذا التفسیر لایبقی معه 
لدین النصرانية وجود . فان خبر ال کما یتعلق بوجود عیسی یتعلق بوجود کل 
واحد من الیهود و النصاری و غیرمم نی از . و لم یزل کل واحد من الیهود و 
النصاری نطقاً بهذا التفسیر ؛ فينيفي آن یکون کل واحد من الیهود و النصاری 
ابن اللّه سبحانه و لا مزية لعیسی علی واحد من الیهود و النصاری نی ذلک ؛ بل و 
لا آحد من حشرات رض و ان آرادوا تفسیرا ثالثا ؛ فقولوه و بینوه فانه غیر 
معقول من قولهم : لم یزل السیح نقطاً ؛ فظهر آن أحد المرین لازم و هو اما 
ابطال مذهب النصاری آو یکون کلامهم غیر معقول فضلا عن (قامة الدلیل علیه 
فانهم لایتکلمون بکلام الا مثل هذا لایتحصل منه ميء . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سر 


قولهم : ثم آر سل اللّه نطقاصن غبر مفار قة قلت هذاغلط محض و خطاً 


محض و خطاآفاحش 

و قولهم : ثم آرسل اللّه نطقاً من غیر مفارقة قلت : مذا غلط محض و خطاً 
فاحش و عدم بصيرة ۰ فان ارسال الثيء اتصاله بغیره الباین له و هو غیر 
معقول في کل صفةّ من صفات النطق و غیره . فیستحیل ارسال الاألوان و 
الطعوم و الروائح و الظنون الا مع انتقال محلها ۰ آما بمفردها فمحال ببدامة 
العقل . و من شک نی ذلک فلیس بعاقل و محل هذا النطق یستحیل علیه 
الحركة و الانتقال و ٩اتصال‏ و الانفصال . فانه لیس بجسم باتفاق أمل الحق . 
و آما ارشسال الشمین لضبونها. : قلیین معتاه آن الضفة القائمة بالشهس اتصلت 
بالغیر هذا لایقوله بنوا آدم بل اللّه سبحانه یخلق الاأنوارو ااضواء نی أجرام الهواء 
الکائن بین السماء و الرض . فالضوء الحاصل ی کل جزء من الهواء غیر الضوء 
الحاصل في الجزء الاخر و غیر الضوء القائم بجرم الشمس . فههنا صفات عديدة 
و موصوقات کثيرة لم یرسل منها صفة واحدة . بل کل صفه لازمة لحلها لم 
تفارقه آصلا . و ان آرادوا آن اللّه سبحانه خلق نی عیسی نطقا بما طلبه الّه 
سبحانه من العباد آو بغیره . فکذلک سائر الانبیاء ؛ بل العلماء خلق الله سبحانه 
نی نفوسهم خبار عن أحکامه . فان کان السیح بهذا ابتاً . فالعلماء کلهم کذلک . 
و الا فلا آحد من خلق اللّه ابناً : و هو الحق . و آما ارسال الانسان کلامه لغیره 
عن فکره ؛ فذلک اما بالکتابة فالرسل حینئذ آجسام و رقوم سود نی أجسام 
بیض . و نطقه القائم بنفسه لم پرسله ؛ بل آرسل ما یدل علیه . و اما آن يوصي 
من یخبره بمقاصده مشافهة ؛ فهو صوت صدر علی لسانه سمعه رسوله . فقال 
ذلک الرسول آصواتاً آخر لذلک الغیر. و الاصوات من خواص الانسان ؛ فعلم آن 
هذا التمثیل غبر مطابق لدعواهم . بل جهل بالحقائق و آحکامها و ما هي علیه . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سرا 


قولهم: فتجسم النطق انسانا من روح القد س و من مریم قلت : هذا 
موضع الخبط و الجهل و الکضر و عدم ال نسانية 
و قولهم : فتجسم النطق انساناً من روح القدس ۰ و من مریم . قلت : 
هذا موضع الخبط و الجهل و الکفر و عدم ال۲نسانية بالکلية ؛ کیف یتخیل 
عاقل من آولاد آدم آن النطق یصیر جسماً و کیف یتخیل عاقل آن العاني 
تنقلب أجساماً مع آن العاتي مفتقرة للمحال لذاتها ! . و الاجسام مستفنية 


عن الحال لذاتها ؛ فکیف ینقلب اطفتقر لذاته مستغنیا لذاته ! ۰ و ذلک 
کانقلاب المکن واجبا بذاته ۰ و الزوج فرداً . و الفرد زوجاً . و السواد بیاضاً ؛ 
فان النصاری یجوزون هذا کله . و لیس لهم من العقول ما یدرکون به هذه 
الحکام و مو الظن بهم سقطت مکالتهم لان الکلام مع البهائم عبث و سفه . 
و ٍن کانوا یعقلونها . فینبغی لهم آن یرجعوا عن قول تجسم النطق الرباني فی 
عیسی بن مریم واعترفوا ببطلان البنوة البنية علیه . و ان عیسی فیه وجهان . 
و اعتباران . و هو من وجه اله . و من وجه (نسان فالافات و الصلب ترد علی 
الوجه انسان و یصير مذا الکلام کله کفراً و خبطاً و جنوناً ؛ لآن البني علی 
ااصیل الفامتد قاسد . 


قولهم : الق رآ ن أثبت هذه البنوة بقو له ۶ ووالدو ماولد 4 قلت : هذاافتر ا. 
محض علی اللّه 
و قولهم : ان القرآن الکریم آثبت هذه البتوة بقوله سبحانه : ۶ و والد و 
ما ولد 4 . قلت : هذا افتراء محض علی اللّه سبحانه و علی کتابه و علی 
السلمین انما قسم الّه سبحانه بآدم و ذربته فلیس للنصاری الزنادق آن 
یسلطوا بالتحریف علی کتابتا کما تسلطوا علی کتابهم . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سا 


قالوا: و سبب تجسم الکلم ةآن اللطیف لا یظهر في الکثی فآقول : هذا 
من الجهل المطبق 

و قولهم : و سبب تجسم الکلمة آن اللطیف لایظهر الا ي الکثیف کما خاطب الّه 
سبحانه موسی علیه السلام من الشجرة . قلت : هذا أیضاً من الجهالات التصرانية . و 
لم قالوا : ٍن اللطیف لایظهر الا نی الکثیف ؟ بل یجوز آن یخلق الّه سبحانه لتا علماً 
ضروریاً لکل لطیف علی ما مو علیه من غیر آن یحل ذلک اللطیف ی غیره و لایتحد 
بسواه . کما آن الخلق یعلمون وجود الّه سبحانه و صفاته بدلالة صنعه علیه قبل ما 
یدعونه من الاتحاد الحادث في زمن عیبی علیه السلام . و لم یتخذ الکلام لوسی 
بالشجرة ؛ بل سمع کلام اللّه . و هو قائم بذاته و قد تقدم استحالة مفارقة الصفة 
للموصوف ؛ فکیف ینتقل کلام الّه سبحانه ای الشجرة حقی یسمعه موسی علیه 
السلام ۰ فهذا أیضاً من /افتراء علی قصة مومی علیه السلام ۰ و من ین للنصاری 
عقل یفهمون به فعال الاتبیاء في دقائق اللکوت ۰ و عجائب آسرار الربوبية ؟ مع آنهم 
جهلوا أحکام العاني و جوزوا علیها آن تکون جساما . و لذلک عدلت عن بیان كيفية 
سماع موسی علیه السلام لکلام له سبحانه . و مو قائم بذاته بغیر حرف و لا صوت . 


و قولهم: اللّهو کلمته و رو حه‌اله واحد, والر دعلی‌هذاالکفر 

و قولهم : اللّه و کلمته و روحه اله واحد ؛ قلایلزمنا القول بثلثة آلهة ؛ کما تقول : 
الانسان و عقله و حياته ثلثة . و مو (نسان واحد . قلنا : و یلزمهم . لاتهم قالوا : 
الکلمة انتقلت للمسیح ؛ فاستحق للعبادة لأجل ما انتقل له من الكلمة . و اللّه سبحانه 
یستحق العبادة لذاته من غير آن ینتقل له من غبره شيء . و الروح القدس الذي هو 
الحياة . و نحن ننکر علیهم مذا اطلاق أیضاً . فانهم یقولون في صلاتهم و الروح 
القدس مساوی لک ی الکرامة و لایفضلون آأحد الثلائة علی التخر . فالثلائة عندهم 
مستوبة مستحقة للعبادة . فهم ثلائة آلهة بالضرورة فلا معی لقولهم : ان ذلک 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) سس 
لایلزمنا . و نما لایلزمهم ذلک ذا قالوا : اللسیح لایستحق العبادة و لا نعبده و من 
عبده کفر . و لا شک آن النصاری لغلبة الجهل علیهم لایفهمون معنی لاله و لا آي 
شثيء هو الوجب لاستحقاق العبودية ؛ فلذلک عبدوا ثلثة آلهة . و مهم لایشعرون ؛ 
فینبغی لهذه الطائفة النصرانية آن تبكي و تنوح علی فقد العقل قبل آن تبكي علی فقد 
الدین ؛ فاذا ومبها اه سبحانه عقلا سألت عن حقيقة لهية تعلمها بحدودها و 
شروطها و خصوص مامیتها . و ما یجب للالهية و ما یستحیل علیها . و آي ثيء |ذا 
فقد لایکون الحل مع مذه الها . و اذا علمت مذه اهشور کلها علمها السلون 
استیقظت من سکر جهلها و ظهر لها نها تعبد ثلثة آلهة . و آن التعین آن لایعبد الا 
له واحد . و من العلوم آن العاقل الطلع من النصاری علی العلوم لاسلامية |ذا 


انضف من نفسه و ترگ التعضب لایشعه الا تصذیق ما قلتا. 


علوم النصاری الأفر نج الیوم و سائر البلاد لاور باوية فهي فتون ضائع 
و آما علوم النصاری الاقرنج الیوم و سائر البلاد الاورباوية فهي فنون 
ضائعة أکبوا علی تحصیلها و ي /اشتغال بها . و لیست من الدین في ثيء . و 
آظن آن مخترعیهم الشهورین لو سألنامم عن الدیانات و النبوات و الکتب 
التزلة القدسة . و أحکام الصوم . و الصلوة . و بقية التعبدات التي ی دین 
النصرانية ؛ لا نطقوا بثيء ؛ بل یأخذهم الضحک علی عقل السائل . هذا (ذا 
فرضنا آنهم باقون علی النصرانية بعد توغلهم ی الفنون الصناعية ؛ فلم یکن 
حظهم من دینهم سوی ااسم و التبعية ؛ فتأمل الفرق بین الاثنین و البون 
الذي بین الدینین . هولاء السلمون ضبطوا کل شيء و النصاری آأهملوا کل 
شيء . و مع ذلک یعتقدون آنهم علی شيء . و لم یظهر من ولد آدم لهم شبیه 
فیما هم علیه من خلط الکفر و الجنون . و لقد آطنب الکلام نی هذا القام . 


قانه قد غقل عنه آقوام بعد آقوام . 


وراه ی شرح اقا نف ار زو کی سس 
......... و لقائل آن یمنم توقف التعدد و التکثر علی التغایر بمعنی 
جواز اانفکاک للقطع بأن مراتب داد من الواحد و اثنین و 
التلثة ال غیر ذلک متعددة متکثرة مع آن البعض جزء من البعض 
و الجزء لایغائر الکل و ایضاً لایتصور نزاع من امل الستة ی كثرة 
الصفات و تعددها متغائرة کانت آو غبر متغاثرة فلاول آن یقال 
الستحیل تعدد ذوات قديمة لا ذات و صفات و آن لایجتراً علی 
القول بکون الصفات واجبة الوجود لذاتها بل یقال هي واجبة لا 
لغیرما بل با لیس عینها و لا غیرها آعني ذات اللّه تعالی و تقدس و 
یکون هذا مراد من قال واجب الوجود لذاته مهو اللّه تعاللی و صفاته 
يعني آنها واجبة لذات الواجب تعال و تقدس ۱ 


(( و لقائل )) : يعني و لقائل آن یقول من جانب القدرية في رد مذا الجواب الذي 
آورده اللصنفٌ من آمل الجماعة : (( آن یمنع توقف التعدد و التکثر علی التغایر بمعی 
جواز الانفکاک )) : يعني یقول : لانسلم آن التعدد لایوجد بدون صحة الانفکاک يعني 
صحة انفکاک کل واحد من التعدد و التکثر عن خر . (( للقطع بأن مراتب العداد 
من الواحد و آلاثنین و الثلائة ای غیر ذلک )) : يعني مما لایتناهی (( متعددة و متکثرة )) 
بمعنی جواز /اتفکاک (( مع آن البعض جزء من البعض و الجزء لایغاتر الکل )) : لأن 
الجزء من حیث آنه جزء لایتفصل عن کله . و ان جاز لاتفصال بالنسبة ال حقیقته و 
ذاته و مکذا الکل من حیث آنه کل لاینفک عن جزنه فلا آن لایتعدد و لایتکثر مم آنهما 
متعددان و متکثران : فلایکون التعدد و التکثر موقوفا علی التغاتر بمعی لمکان 
/نفکاک . فلایتم جواب الصنف . (( و یضاً لایتصور نزاع من آمل السنة )) : رد آخر 
لجواب الصنف من آمل السنة القائلین بالزيادة . (( ی کثرة الصفات و تعددها )) : 
يعني با اعترفوا بالصفات السبعة آو الثمانية و جبهم ااعتراف بأن الصفات متعددة و 
متکثرة عندهم ۰ (( متفائرة کانت آو غیر متغاثرة )) : فلاحاجة ای تجدید مذا الاصطلاح 
تجنباً عن لزوم تعدد القدماء . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) 


الا حتجاج بعدم الغیر ية علی عدم تعد د القد ماء غیر صحیح 

و حاصله : آن الاحتجاج بعدم الغيرة علی عدم تعدد القدماء غیر صحیح . 
و مذا صطلاح لدفع الشهبة غیر واف . لن القدماء التي فیها النزاع مهنا . هي 
الصفات فاحتیال نفي تعددها و تکثرها و لو بتجدید اصطلاح علی معنی الغیر ؛ 
یعود ال نفي تعدد الصفات . فلو قلنا بنفي تعدد الصفات رجع مر ما لل 
اتحادها بالذات ؛ فهو مذهب القدربة و الفلاسفة ؛ آو اي آن الواحدة جامعة 
للصفات کلها مثل الوجوب فهو نفي للباق علی مذهیهم فتفکر . 

(( فالاوی )) : يعني نی الواجب من جانب آأمل السنة ۰ (( آن یقال : 
الستحیل تعدد ذوات قديمة )) : يعني الستحیل تعدد الذوات الستقلة الزلية . 
(( لا ذات و صفات )) : يعني لا استحالة نی وجود قدماء سوی الذات ما دامت 
غیر مستقلة عنه و عند الشارح قدس سره ۰ هذا الجواب أَفضل من جواب 
الصنف لعدم ورود النع الذکور علیه . و لایبعد آن یجاب : آن الحال هو 
تعدد القدماء بالقدم الذاتي . آما الصفات فهي قديمة بالزمان لا بالذات و فیه 
ما فیه فتفکر . (( و آن لایجتراً علی القول بکون الصفات واجبة الوجود لذاتها )) : 
و ذلک لان القول بتعدد الواجب لذاته جرءة عظيمة هذا دفع للشبهة التي 
وقعت من قول القدرية . و هو بل تعدد الواجب لذاته ای آخر (( بل یقال : هي )) : 
يعني الصفات العلية . (( واجبة لا لغیرما بل نا لیس عینها و لا غیرها )) : يعني 
هي واجبة الثبوت لمُيء لیس ذلک السُيء عین تلک الصفات حقيقة . و قوله : 
(( آعني ذات اللّه و تقدس )) : بیان کلمة ما نی " ها " (( و یکون هذا )) : يعني 
قوله هي واجبة لا لغیرما ای آخره (( مراد من )) : و هو مام حمید الدین 
الضریرّ (( قال : الواجب الوجود لذاته مو اللّه و تعالل و صفاته )) : و قد سبق و 
وقع ذکره (( يعني آنها واجبة لذات الواجب تعال و تقدس )) : يعني الصفات 
العلية واجبة الثبوت لذات الواجب الوجود . 


الجواهراليهية ی رح اقا اتسفية ار رواک سس 
......... وآما ی نفسها فهي ممکنة و لا استحالة نی قدم المکن 
اذا کان قائما بذات القدیم واجبا به غیر منفصل عنه فلیس کل 
قدیم الهاً حق یلزم من وجود القدماء وجود الهة لکن ینبغی 
آن یقال : ان الّه تعالی قدیم بذاته موصوف بصفاته و لایطلق 
القول بالقدماء لثلا یذمب الومم ی آن کلا منها قائم بذاته 
موصوف بصفات الالومية و لصعوية مذا القام ذهبت العتزلة 
و الفلاسفة ال نفي الصفات و الکرامية ال نفي قدمها و 


(( و آما نی نفسها فهي ممکنة )) : لنها مفتقرة في وجودما و تحققها ای ذات 
الواجب سبحانه . لا آنها واجبة بذوات آأنفسها مهذا غاية ۱عذار من هذا القول . و ما 
کان بانع آن یمنع آن امکان الصفات بذواتها و وجوبها بذات الّه سبحانه یناني قول 
اللشائخ " کل ممکن حادث " لان الصفات !ذا کانت واجبة بذات اللّه سبحانه کانت 
قديمة . و القدم یناني الحدوث قأجابه بقوله : (( و لا استحالة ی قدم المکن |ذا کان 
قائماً بذات القدیم )) : يعني یکون وصفاً له و تابعاً له . (( واجبا به )) : یکون ذاته 
موجباً لصفاته و ان کان فاعلا مختاراً نی جمیع آفعاله . (( غیر منفصل عنه )) : بل 
قائماً به منضماً الیه . 


حاصل الحجواب : قدم الممکن بستحیل اذا کان صادر اعن‌الو اجب 
الو جودبالار ادةوالاختیار 
و حاصله : آن قدم المکن |نما یستحیل [ذا کان صادراً عن الواجب الوجود 
بالارادة و /اختیار . و الصفات العلية استنادما ی الذات علی سبیل الایجاب . و کل ما 


صدرعن الواجب بالایجاب ؛ فهو قدیم . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سا 


ردبعض الا فاضل و الجواب عنه و قول الفاضل اللاهوري 

ورد علیه بعض الافاضل آن مذا قول بما ذهب الیه الفلاسفة : " ان 
الواجب الوجود فاعل بالایجاب " و الایجاب صفة نقص فکیف یوصف به 
بالنظر ای صفاته العلية . و الجواب عنه : آن الواجب و ان لم یکن موجبا 
لصفاته ؛ فلزم العجز و الجهل ؛ فالایجاب ف الصفات کمال قطعاً . و آما 
فعال فالکمال فیها اطلاق التصرف ؛ فلا محیص عن الایجاب في باب 
الصفات . و لا ضیر نی قبوله و لا اعتبار لسذاجة خالصة في الشائخ السبقة 
تجنباً عن التدقیق . و بناء الکلام علی أصول غامضة . قال الفاضل اللاهوري : 
و لایخفی علیک آن القول بمخالفة مذه الكلية آمون من القول بعدم (مکانها 
لته یستلزم تعدد الواجب لذاته بخلاف انتقاض تلک الكلية . و لذا خصصه 
الْحققون ۰ و قالوا بأن کل ممکن مسبوق بالقصد و ختیار حادث (( فلیس 
کل قدیم الهاً )) : تفربع علی قوله : لا استحالة نی قدم المکن (( حق یلزم من 
وجود القدماء وجود الالهة )) : فبضرورة العقل آن القول بتعدد القدماء 
لايناني التوحید . نعم (ذا کانت ذوات واجبات غير ممکنات . (( لکن ینبغی آن 
یقال :)) : مذه مشورة من عنایته احتیاطاً و حزماً . (( ان اللّه تعالی قدیم بذاته 
موصوف بصفاته )) : يعني قدیم بصفاته . (( و لایطلق القول بالقدماء )) : 
يعني لایقال : صفات الّه قديمة . (( لثلا یذمب الومم ی آن کلا منها )) : يعني 
من کل واحد من الصفات ۰ ( قائم بذاته )) : فتوهم منه تعدد الواجب 
الوجود . (( موصوف بصفات الاألومية )) : و مذه الشورة بالنظر ال العامة . و 
آما بالنظر ای الخاصة فلا حرج في مذا الاطلاق علیهم . (( و لصعوبة مذا القام )) : 
يعني البحث نی آأن الصفات هي عین الذات آو زائدة علی الثاني . هي واجبة آو 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سای 


الا ختلااف في عینية الصفات و غیر بتهاو اختیار الشیخ المد قق في 
المتو حات 

(( ذمبت العتزلة و الفلاسقة )) : آقول : و کذا الرافضة (( ال نفي 
الصفات )) : يعني ای آن الصفات العلية عین ذاته لا زائدة علی ذاته ۰ (( و 
الكرامية ال نفي قدمها )) : تجنباً عن تعدد القدماء (( و شاعرة )) : يعني أمل 
السنة من اثشعرية و الاتريدية ۰ ( ای نفي غیریتها و عینیتها )) : آقول : هذا 
مذهب قدمائهم . و آما التأخرون فقد اختلفوا فمتهم ذهبوا ی التوقف ۰ و 
منهم ذمبوا الی آنها غیر الذات . و آنها ممكنة صادرة بالایجاب ۰ و متعوا بطلان 
تعدد القدماء التغاثرة القائمة بذاته العلي . و منهم ذمبوا ی العينية . و الیه 
ذمب الجدد نف آحد قولیه ی " العارف الدينية " و الیه ذمب الشیخ الدقق فی 
" الفتوحات الكية " قال من یقول : انها غير الذات وقع ی قیاس الخلق نی 
زبادة الصفة علی الذات ؛ قما زاد هذا علی الذین قالوا : ان اللّه فقیر و نحن 
آغنیاء الا بحسن العبارة فقط فانه جعل کمال الذات لایکون الا بغیر . فنعوذ 
باه آن نکون من الجاملین . 


قول العار ف الجامي في الدرةالفاخرة 
و قال العارف الجامي في " الدرة الفاخرة " : قال الشیخ : قوم ذمبوا ال نفي 
الصفات و ذوق الأنبیاء بخلافه . و قوم آثبتوما . و حکموا بمغایرتها للذات حق الفايرة 
و ذلک کفر محض و شرک بحت . و قال بعض آصحاب الزمد : من صار یی ثبات 
الذات و لم یثبت الصفات کان جاملا مبتدعا . و من صار ال (ثبات صفات مغايرة 
للذات حق الغايرة ؛ فهم ثنوي کافرو مع کفره جامل . و قال آیضاً : ذواتنا ناقصة . و 
|نما یکملها الصفات . و آما ذات اللّه سبحانه فهو کامل لایحتاج في شيء ال شيء . و 


الجواهر البهية عای شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) 
کل ما یحتاج نف ميء ال يء فهو ناقص . و النقصان لایلیق بالواجب تعای . 
فذاته کاف للکل نی الکل . فهو بالنسبة ال العلومات علم . و بالنسبة ال 
القدورات قدرة . و بالنسبة ال الرادات !رادة . فهو واحد لیس فیها اثئنينة بوجه 
من الوجوه . و هذا يعني مذهب عينية الصفات اختاره شیخ مشائخنا خاتم 
اللحدئین الشیخ عبد العزیز الدملوي . قال الشیخ نی " میزان العقائد " : و صفاته 
عین ذاته . و آوضحه بأبلغ وجه و آوکده نی " شرح الیزان " و هو اختیار آبیه الحدث 
الحافظ الحجة صاحب " الحجة اللّه البالفة و البدور البازغة ". 


و صاحب العبقات یسعی بکل قواه في |ثبات العينية تبعا لعمه و تبعا 
لجدهوراجع کلام الم‌جددالی کلام جده و الر دعلیه 

و " صاحب العیقات " یسعی بکل قواه في " العبقات " ی اثبات العينية تبعاً 
لعمه و تبعاً لجده . و راجع کلام الجدد ال کلام جده و عمه ۰ یقول : اللاهوت 
علمه عین ذاته باتفاق جهابذة أمل النظر و استدلال و آأئمة آرباب الفناء و 
ضمحلال . و کلام امام الرباني نص علی العينية في مواضع عديدة . و القول 
بالزيادة منه اشارة ال صدور العالم العقاي . و هو العلم بمعنی العلوم و الکلام 
ههنا نی العلم بمعنی مبدء الانکشاف . 


قال صاحب العبقات : |ٍن قو ل الم‌جد د یز يادة الصفضات موّول و مذ‌هبه 
عینیةالصفضات آقول : هذامنه الظن و لیس کماظن 
آقول : و حاصل کلامه مذا : ان قول الجدد بزيادة الصفات موّول . و مذهبه 
عينية الصفات . آقول : و مذا منه ظن و لیس کما ظن ؛ بل مهب الجدد زيادة 
الصفات علی الذات نص علیه ی مواضع من العارف الدينية ورد علی الصوفية رداً 


مشبعاً . یقول نی موضم من العارف من بحث الفناء باللغة الفارسية تعریبه : آن 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سرا 


مولاء يعني آرباب الزمد لا لم یروا الصفات حکموا بآن الصفات عین الذات . ثم یقول 
ی ذیله باللغة العربية البليغة : و لو آن موّلاء البعض عرجوا عن مذا القام » و خرج 
شهودهم عن مزایا الصفات علموا ار علی ما هو علیه . و عرفوا آن الحکم 
علی السنة بوجود للصفات الزائدة علی الذات صحیح مطابق للواقع مقتبس 
عن مشکوة التبوة . ثم قال ی موضع آخر من العارف راداً علیهم رد بلیفاً : و 
العجب من جرأتهم |نما اعتمدوا علی مجرد کشفهم و یخطوّون امعتقاد الذي 
علیه (جماع لاْمل السنة ۰ و یقولون : ان آمل هذا الاعتقاد ثنوي و کافر . هذا 
کلامه الشریف بحروفه . 


مذهب الا مام الر باني آن الصفات ز اندة علی الذات و القول بزيادة 
الصمات لیس کمرا 

و بهذا تبین آن مذهب المام الرباني : آن الصفات زائدة علی الذات و بهذا 
تبین أیضاً آن القول بزيادة الصفات لیس کفراً ؛ بل مطابقاً للواقع و مقتبسا 
من مشکوة النبوة . و هذا کاف للعاقل غاية الکفاية ۰ ثم یقول صاحب 
العقبات : ثم ان آمل النظر قد برمنوا علی العينية . و لم یتیسر بعد لن 
خالفهم من ابطالها ما یعتد به ۰ آقول : و قد أبطلنا برامین العينية بالادلة 
الواضحة فانظر آیها العاقل النصف ! . و الحق أحق بالاتباع و ٍن لم یساعده 
الناس » ثم آأقول : و هذا کله بالنظر ال بادی الرأي . و آما بالنظر الدقیق فلا 
صعوبة نی آن صفاته مبادي قديمة بذاته باقتضاء ذاته . و نه لا استحالة ی 
وجود مبادي الاضافات بدون التعلقات . و لا استحالة ی تعدد القدماء لِذ لم 
تکن ذوات مستقلة و لا استحالة ی صدور الصفات (یجاباً تجنباً عن النقص . 
نعم ! من زعم آن التعلقات ایضاً قدیمة آزلية ۰ و انما الحادث هي التعلقات 
فقد خبط خبطا عشواً . و رکب متن عمیاء و لم یعلم ان التعلق و الاضافة 
الحضة لایتصور و جودها و تحققها بدون الضافین . فافهم . 


واه البهیةعی رجا ید زر (ووک سس 
ی فان قیل هذا نف الظامر رفع للنقیضین و ی الحقيقة جمع 
بینهما لأن الفهوم من الثيء ان لم یکن هو الفهوم من التخر فهو 
غبره و الا فعینه و لایصور بینهما واسطة قلنا قد فسروا الغبرية 
بکون الوجودین بحیث یقدر و یتصور وجود آحدهما مع عدم الخر 
آي یمکن الانفکاک بینهما 9[ 


(( فان قیل )) : ان قال القائل في رد جواب الصِنفٌ : (( هذا )) : يعني قول 
الصنف لا هو و لا غیره (( ی الظاهر رفع للنقیضین )) : يعني العينية و اللاعينية و 
الغيرية و اللاغيرية . ( و نی الحقيقة جمع بینهما )) : يعني بین النقیضین . و ذلک لش 
نفي الغيرية بقوله : لا غیره صریحاً مثلا (ثبات العينية ضمنا . ٍذ من اللعلوم آن نفي 
آحد النقیضین یستلزم ثبوت التخر . و |ثبات العينية ضمنا مع نفي العينية صریحاً 
بقوله : لا مو جمع بین النقیضین العينية و اللاعينية . و مکذا نفي العينية صریحاً 
بقوله : لا هو جمع بینهما ۰ يعتي نفي العينية صریحاً اثبات الغيرية ضمناً مع نفي 
الغيرية صریحاً بقوله : لا غبره جمع بین النقیضین الغبرية و اللاغيرية و استدل القائل 
علی تنویر دعواه ۰ (( لأن الفهوم من الثشيء )) : آي شيء کان ۰ (( ان لم یکن مو 
اللفهوم من الاخر فهو غیره )) : و حاصله : آن الثيء بالنسبة ال شيء آخر ان لم یکن 
مفهومه مفهوم الخر فهما شیئان غیران (( و الا )) : يعني و ان کان الفهوم من النيء 
هو الفهوم من الخر (( فعینه )) : فالعینان هما الشیثان اللذان آن یکون مفهومهما 
واحداً , (( و لایتصور بینهما واسطة )) : و العقل قاطع بنفي الواسطة و مذا تناقض 
ظامر فافهم و تأمل . (( قلنا : )) : مذا لاعتراض مبني علی تفسیر الغیرین بما ذکر . و 
هو العنی اللشهور . و لیس معف الغیرین عند أمل السنة ذلک ؛ فانهم (( قد فسروا 
الغيرية بکون الوجودین بحیث یقدر و یتصور وجود آحدهما )) : يعني آحد الوجودین . 
(( مع عدم الخر)) : قال الشارح قدس سره : (( آي یمکن الانفکاک بینهما )) : معناه 
آن یکون الشیتان بحیث یمکن الانفکاک بینهما . 


اهر اه علیشرح الق تسف جر ی هوک سس 
........ و العينية باتحاد الفهوم بلا تفاوت أصلا فلایکونان نقیضین 
بل یتصور بینهما واسطة بأن یکون النيء بحیث لایکون مفهومه 
مفهوم الاخر و لایوجد بدونه کالجزء مع الکل و الصفة مع الذات و 
بعض الصفات مع البعض فان ذات الّه تعالی و صفاته أزلية و 
العدم علی الازلي محال و الواحد من العشرة یستحیل بقاوّه بدونها 
و بقاوها بدونه اذ هو منها فعدمها عدمه ام هد ی 


(( و العينية )) : و قد فسروا العينية (( باتحاد الفهوم بلا تفاوت أصلاً )) : يعني 
آن یکون الشیئان متحدین بلا تفاوت أصلا و رأساً (( فلا یکونان )) : يعني العينية و 
الغيرية (( نقیضین بل یتصور بینهما واسطة )) : يعني العينية و الغيرية بهذا العی لا بد 
بینهما من واسطة قطعاً ( بأن یکون الثيء بحیث لا یکون مفهومه مفهوم التخر)) : 
فلایکون عینه (( و لایوجد بدونه )) : فلایکون غیره (( کالجزء مع الکل )) : فان مفهوم 
الجزء لیس مفهوم الکل بعینه فلایکوتان عینین . و لایجوز آلاتفصال بینهما فلایکونان 
غبرین . (( و الصفة مع الذات )) : يعني آن ذات الّه سبحانه موجود قدیم و صفاته 
موجودة قدیمة لایتصور وجود ذاته دون صفاته و لا وجود صفاته دون ذاته ۰ (( و 
بعض الصفات مع البعض )) : يعني و بعض الصفات القديمة مثلا ٍن العلم لایوجد 
بدون صفات الحياة . و کذا القدرة لاتوجد بدونها ۰ (( فان ذات الّه تعالل و صفاته 
ی ۳ و وی 0 
وجود آحدهما بدون الاخر . (( و الواحد من العشرة )) : مثال الجزء و الکل . و کان 
مقتضی الترکیب تقدمه و قدم بیان الصفات لانه ا!لقصود . (( یستحیل بقاژه )) : يعني 
بقاء الواحد (( بدونها )) : يعني بدون العشرة (( و بقاوما )) : يعني یستحیل بقاء 
العشرة . (( بدونه )) : يعني بدون الواحد (( ذ هو)) : يعني الواحد (( منها )) : يعني من 
اتخشنه ((قعنمها ]یکی خیم ۱[ الواحد . 


(ر ۱۳ 
........ و وجودها وجوده بخلاف الصفات ابحدثة فان قیام الذات 
بدون تلک الصفة اطعینة متصور فتکون غبر الذات کذا ذکره 
الشائخ و فیه نظر لأنهم ان آرادوا به صحة الانفکاک من الجانبین 


انتقض بالعالم مع الصانع و العرض مع الحل اذ لایتصور وجود 


(( و وجودها )) : يعني وجود العشرة . (( وجوده )) : يعني وجود الواحد 
((بخلاف الصفات الحدثة )) : يعني بخلاف صفات الخلوقات و الصنوعات . 
((فان قیام الذات بدون تلک الصفة العينة )) : القائمة بذلک الذات (( متصور )): 
ممکن . اذ یجوز عدمها مع بقاء الذات ۰ و نما قید الصفة بالتعین لا آن الذات 
اللوجود لابد له من الصفة نی الجملة ان خلوا لذات عن سائر الصفات ممنوع » و 
(ذا آمکن وجود الذات بدون تلک الصفات فتکون تلک الصفات غير الذات لامکان 
الانفکاک (( فتکون )) : يعني الصفات . 

(( غیر الذات )) : لامکان آلانفصال . (( کذا ذکره الشائخ )) : التقدمون نی 
(ثبات الواسطة . (( و فیه )) : يعني في تفسیر الغيرية ب(مکان الانفکاک . (( نظر )): 
من جانب العتزلة علی الجماعة . (( لأنهم ان آرادوا به )) : يعني آمل السنة و 
الجماعة (( صحة الانفکاک من الجانبین )) : يعني کل واحد من الطرفین . 
((انتقض )) : يعني تفسیر الغيرية (( بالعالم مع الصانع )) : حاصله : ان آُرادوا 
(مکان الانفکاک بینهما من الجانبین ۰ لزم آن یکون العالم غیر الصانع (( و)) : کذا 
(( العرض مع الحل )) : لآن الانفکاک بینهما لیس الا من جانب واحد و هو اللّه 
سبحانه و الحل مع القطع بالغايرة في ذلک ( لٍذ لایتصور وجود العالم مع عدم 
الصانع )) : لثل بقائه موقوف علی بقائه . فالعالم لاینفک عن الصانع فالانفکاک 


من جانب الصانع وحده . 


اهر اه ی شرح اقا اسف ار 7و سس 
وی لاله عیسو لا شود عرش الضیر وین ان 
و هو ظاهر مع القطع بالغايرة اتفاقا و ان اکتفوا بجانب واحد 
لزمت الغايرة بین الجزء و الکل و کذا بین الذات و الصفة للقطع 
بچواز وجود الجزء بدون الکل و الذات بدون الصفهة تا 


(( لاستحالة عدمه )) : يعني الصانع الواجب الوجود (( و لا وجود العرض 
کالسواد مثلا بدون الحل )) : فلایکون تفسیره الغيرية بهذا العنی جامعاً لفراده . ((و 
هو ظامر)) : کما لایخفی (( مع القطع بالغايرة )) : بین العالم و الصانع و العرض مع 
الحل (( اتفاقا )) : بین آمل السنة و العتزلة . و أجاب عنه بعض العلام آن الراد 
بامکان الانفکاک ما یعم /امکان في الوجود آوفي الحیز . و العالم و ان کان لاینفک عن 
الواجب الوجود بحسب الوجود ؛ فهو منقک عنه بحسب الحیز . و کذلک العرض مع 
الحل ؛ فان حیز العرض هو الحل و حیز الحل هو مکانه . و يكفي نی الانفکاک بین 
الشیتین بحسب الحیز آن یکون آحدهما موجوداً ني حیز و الخرني حبز آخر فلایقال : ان 
العرض لایمکن انفکاکه عن الحل بحسب الحیز . (( و ٍن اکتفوا بجانب واحد )) : يعني 
ٍن آرادوا به صحة لانفکاک من جانب واحد (( لزمت الغايرة بین الجزء و الکل )) : 
کالواحد من العشرة . (( و کذا بین الذات و الصفات للقطع بجواز وجود الجزء)) : من 
حقیقته و ذاته . (( بدون الکل )) : و ان لم یوجد الکل بدون الجزء (( و الذات بدون 
الصفة )) : و ان لم توجد الصفات بدون الذات فلم یکن التفسیر مانعاً . و لا قال أمل 
السنة : ٍن لزوم الغايرة بین التات و الصفات علی الشق الثاني و ان کان جانزاً . و 
لکن لزوم ذلک في الکل و الجزء لیس بجائز . فان وصف الاضافة ملحوظ . و هو آن 
الواحد من العشرة من حیث هو واحد منها لایوجد بدونها مثل الکل بدون الجزء . 
فأجاب عنه الشارح من جانب العتزلة بقوله : 


وراه ی رح ادف ( ار 7و که سس 
هک تاه اه ی ون ازع لاعفا 
و لایقال الراد امکان تصور وجود کل منهما مع عدم الاخر و لو 
بالفرض و لن کان محالا و العالم قد یتصور موجودا ثم یطلب 
بالیرمان ثبوت الصانم بخلاف الجزء مع الکل فانه کما یمتنع وجود 
العشرة بدون الواحد یمتنع وجود الواحد من العشرة و 


(( و ما ذکر من استحالة بقاء الواحد بدون العشرة ظاهر الفساد )) : و سيأتي 
بطلان اعتبار لاضافة الي اعتبروها نی بیان الاستحالة . و لا آجاب بعض العلام 
عن النظر باختیار الشق لول ؛ فأراد الشارح ابطاله فقال : (( و لایقال )) : نی 
الجواب عن جانب الجماعة . (( الراد )) : يعني بامکان الانفکاک من الجانبین 
(((مکان تصور وجود کل منهما مع عدم التخر)) : يعني آن الجماعة لم یریدوا بهذا 
التعریف صحة وجود کل واحد منهما بدون التخر . بل آرادوا به مکان تصور کل 
واحد منهما بدون الآخر سواء صح وجود کل واحد منهما بدون آلاخر آولا . (( و لو 
بالفرض )) : يعني وجود کل واحد منهما بدون التخر آو لو کان عدم التخر بالفرض . 
(( و ان کان محالاً)) : يعني و ان کان الفروض محللّا (( و العالم قد یتصور موجوداً 
ثم یطلب بالبرمان ثبوت الصانع )) : فعلم آن وجوده متصور بدونه . يعني فقد 
آمکن تصور وجود العالم مع عدم وجود الصانع . و بهذا ثبت الجواب عن قوله : 
و لایتصور وجود العالم مع عدم وجود الصانع . 

و لا کان لقائل آن یقول : |ذا کان العالم قدیتصور موجوداً ثم یطلب بالبرمان 
وجود الصانع فیلزم آن یتصور وجود الجزء ثم یطلب بالبرمان وجود الکل فجاب عنه 
بقوله : (( بخلاف الجزء مع الکل )) : فاٍنه لایمکن تصور وجود آحدهما مع عدم الخر 
. (( فانه کمایمتنع وجود العشرة بدون الواحد یمتنع وجود الواحد من العشرة )) : 


وراه ی رح ادف جر روک سس 
............ پدون العشرة ؛ لِذ لو وجد با کان واحدا من العشرة . و 
الحاصل : آن وصف ۲ضافة معتبر و امتناع آلانفکاک حینئذ ظامر 
انا نقول قد صرحوا بعدم الفايرة بین الصفات بناء علی آنها 
لایتصور عدمها لکونها آزلية مع القطع بأنه یتصور وجود البعض 
کالعلم مثلا ثم یطلب (ثبات البعض خر فعلم آنهم لم پریدوا هذا 


(( بدون العشرة اٍذ لو وجد با کان واحداً من العشرة )) : بل یکون واحداً مطلقاً 
فعلی هذا لایمکن تصور وجود العشرة بدون الواحد و لایمکن وجود الواحد بدون 
العشرة . فلایثبت بینهما التغاثر أصلا و رأساً . و مذا لاعتبار نی الذات مع الصفة ذا 
لو حظ الذات ذاتاً للصفة . (( و الحاصل : آن وصف الاضافة معتبر)) : ی مذا التلازم 
يعني آن الواحد واحد من العشرة من حیث آنه واحد من العشرة لایوجد بدون العشرة . 
و اضافة الصفة مع الوصوف بهذا الاعتبار . (( و امتناع الانفکاک حینثذ )) : يعني عند 
اعتبار !لاضافة (( ظامر )) : ٍذ ضرورة العقل شامدة بأن لایمکن تصور وجود آحد 
الضافین مع عدم خر . فثبت الغايرة بین العالم و الصانع و تنفي بین الجزء و الکل 
(( لنا نقول )) في الجواب : لایتم آن یحمل مرادهم بالانفکاک علی تصوره و ان کان غیر 
ممکن لاتهم (( قد صرحوا بعدم الفايرة بین الصفات )) : يعني آنهم قد صرحوا بما 
یمتم من ذلک ؛ حیث قالوا بعدم الغايرة بین الصفات القديمة (( بناء علی آنها 
لایتصور عدمها لکونها آزلية )) : و العدم علی الاژلي ممنوع . 

(( مع القطع )) : يعني مع قطع الغايرة . (( بأنه یتصور وجود البعض )) : 
بدون البعض ( کالعلم مثلا ثم یطلب [ثبات البعض خر )) : مثل الحياة و 
القدرة و ارادة و غیرما فثبت تصور وجود بعضها مع عدم بعض آخر . ((فعلم 
آنهم لم یربدوا هذا العنی )) : يعني (مکان تصور وجود کل واحد منهما مع عدم 
الخر و الا لزم تغایر الصقات . 


اهر اه علیشرح اقا انسفة جر ی هروک سس 
........ مع آنه لا یستقیم نی العرض مع الحل و لو اعتبر وصف 
اضافة لزم عدم الغايرة بین کل متضایفین کالب و الابن و 
اخخوین و کالعلة و العلول بل بین الغیرین لش الغيرية من 
اسماء الاضافية و لا قائل بذلک فان قیل : لم لایجوز آن 
یکون مرادهم آنها لا هو بحسب الفهوم و لا غیره بحسب 
الوجود کما هو حکم سائر الحمولات بالنسبة ال موضوعاتها 
فانه یشترط الاتحاد بینهما بحسب الوجود لیصح الحمل و 
التغایر بحسب الفهوم لیفید کما نی قولنا : الانسان کاتب 
بخلاف قولنا : الانسان حجر فانه لایصح و قولنا : الانسان 
(نسان فانه لایفید ؟ قلنا : لا هذا نما یصح نی مثل العالم 
و القادر بالنسبة ای الذات لا في مثل العلم و القدرة مع آن 


(( مع آنه )) : يعني مذا العنی و ان کان یستقیم في مسئلة العالم مع الصانع لکنه 
(( لایستقیم ی العرض مع الحل )) : لآن تصور العرض مع عدم الحل غير مستقیم . 
(( و لو اعتبر وصف الضافة )) : رد لقولهم : آن وصف الاضافة معتبر . (( لزم عدم 
الفايرة بین کل متضائفین )) : هما کل اثنین بینهما نسبة معقولة بالقیاس ال نسبة 
آخری (( کالب و الابن )) : فانه ممنوع تصور وجود کل واحد منهما مع عدم الخر 
فیلزم آن لایکون غیرین و مذا فاسد وفاقاً . (( و کالاخوین و كالعلة و العلول بل بین 
الغیرین )) : يعني بل یثبت عدم الغايرة بین الغیرین ۰ (( لأن الغيرية من الاسماء 
ضافية )) : لاته لایطلق علی الشيء الا بالقیاس ای شیء آخر . ( و لا قائل بذلک )) : 
يعني بعدم الغايرة بین التضائفین لاسیما بین الغیرین . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سس رای 


قوله: لا هو بحسب المفهوم و لا غیر ه بحسب الو جودوالر دعلی 
هذاالقول 

(( فان قیل )) : جواب آخر لکلام الصنفٌ بحیث لایرد علیه ما آورده من 
النقوض . (( لم لایجوز آن یکون مرادهم )) : يعني مراد ٩شاعرة‏ بقولهم الصفات لا 
هو و لا غبره (( آنها )) : يعني الصفات (( لا هو بحسب الفهوم )) : لان مفهوم الذات 
مفائر لفهوم الصفات . (( و لا غیره بحسب الوجود )) : يعتي ی الخارج (( کما مو حکم 
سائر الحمولات بالنسبة ای موضوعاتها )) : يعني التغایر بحسب الفهوم و لاتحاد 
بحسب الذات و الوجود . و حاصله : آن نفي العينية راجع ی نفي الترادف و سلب 
الاتحاد ی الفهوم . و نفي الغيرية عائد ای سلب تعدد الوجود و الذات ؛ فیوول آن 


مفهومها مغاثر عن مفهوم الواجب الوجود . و وجودها و ذاتها و مصداقها عین وجود 


واجب الوجود و ذاته و مصداقه . و العجب علی مذا ! لایبقی معنی زيادة الصفات . اذ 
معناما آنها قائمة بذاته و الشینان التحدان ذاتاً و وجوداً لایمکن قیام أحدهما بالأخر. 
و آنه ی الواقع عین مذهب العينية . 

(( فانه یشترط آلاتحاد بینهما )) : يعتي بین الوضوع و الحمول (( بحسب الوجود 
لیصح الحمل )) : فان التبائنین لایتصادقان (( و التغایر بحسب الفهوم لیفید )) : 
(شارة ای آنه شرط الافادة لا شرط الصحة . و صحته آیضا موقوفة علیه (( کما نی 
قولنا : انسان کاتب )) : فاتهما متحدان وجوداً و متفاتران مفهوماً (( بخلاف قولنا : 
اتسان حجر فانه لایصح )) : لتخلف شرطه و هو تباین الوجودین (( و قولنا : انسان 
انسان فانه لایفید )) : لاتحاد الفهومین ؟ (( قلنا لاأن مذا )) : يعني الاتحاد بحسب 
الوجود و التباین بحسب الفهوم ۰ (( انما یصح نی مثل العالم و القادر بالنسبة ال 
الذات )) : يعني آن هذا الجواب !نما يجري نی الشتقات الحمولة مواطاة . و لیست 
صفات خالصة ؛ بل مأخوذة و ملحوظة مع الذات الوصوف و لا خلاف فیها لش 
عینیتها ظامرة مصداقاً (( لا نی مثل العلم و القدرة )) : يعني لايجري نی البادي الي هي 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) 
الصفات الحقيقية . و هي غير محمولة . (( مع آن الکلام فیه )) : يعني ی العلم 
و القدرة يعني الاختلاف بین الفربقین نی البادي دون الشتقات : فان اخشعري 
یثبتها . و العتزلة ینفونها . و یزعمون آنه یلزم من (ثباتها تعدد القدماء ۰ و 


ا#ثشعري یجیب عن ذلک بنفي التعدد بناء علی آنها لا هو و لا غیره . 


مسئله زيادة الصفضات و عدم زیادتها لیست من ۷ صول التی یتعلق بها 
التکضیر و الرد علی هذاالقول 

و اعلم ! قالوا : ِن مسئلة زبادة الصفات و عدم زبادتها لیست من الاصول 
التي یتعلق بها تکفیر أحد الطرفین . و ذلک لاأنه لایلزم من القول بزبادتها و 
قدمها القول بقدم العالم . و أیضاً لایلزم من القول بعدم زیادتها مخالفة 
التصوص القاطعة الدالة علی کونه سبحانه عالاً قادراً مربداً سمیعاً بصیراً , و 
أیضاً لایلزم من نفي زيادة الصفات نفي الصفات ؛ لیکون کفراً ال حاصل نفي 
الزيادة نفي الصفات الحقيقية الزائدة علی الذات . لا نفي مطلق الصفات ؛ و 
لو کانت اعتباربة هي عین الذات بالعتی السابق . فما قال نی الوافق : من آن 
العتزلة کفرت نی ستة آمور . منها نقي الصفات ففیه نظر لایخفی الا آن یحمل 
علی التهدید و التتفیر عن مذمبهم . آقول : مذا !ٍذا کان التفي و الاثبات علی 
الوجه الذي قدرناه . و ما (ذا کان الراد بالنفي نفیها بالكلية . فکیف لایکون 
کقرا و آنکارا غنق التصیه‌من:القاطعةه الذاله علن» نوت الضفات: من آلافبات 
|ثباتها مغايرة و متغاثرة ۰ يعني ان کان اثباتها زائداً علی الذات مغائرا لها و 
متغايرة نی آنفسها . فهو جعل کمالات الواجب عرضيةً ضعيفة مستفادة من 
الحقائق امكانية . و جعلها مغاثرة للذات حق الغايرة . فأي بأس اأعظم من 
هذا و أغرق ی الضلالة و آعمق نی الجهالة . 


الجواهر هی رح مالس جر روک 
........ ولا نی الٌجزاء الغیر اللحمولة کالواحد من العشرة و الید 
من زید و ذکر نی التبصرة آن کون الواحد من العشرة و الید من 
زبد غیره مما لم یقل به آحد من التکلمین سوی جعفر بن حارث 
و قد خالف ی ذلک جمیع العتزلة وَعَدٌ ذلک من جهالاته و هذا 
لش العشرة اسم لجمیع الأفراد متناول لکل فرد مع آغیاره فلو 
کان الواحد غیرما لصار غير نفسه لته من العشرة و آن تکون 


(( ولا نی الجزاء الغیر املحمولة )) : يعني لايجري فیها مذا الجواب لعدم العينية 
في الوجود . (( کالواحد من العشرة و الید من زید )) : لایقال الواحد عشرة و الید زید. 
(( و ذکر)) : يعني سیف الحق آبو العین اليموني النسفي . (( في التبصرة )) : نی تبصرة 
ادلة دلیل علی آأن الجزاء الغیر اللحمولة لاتعد غیر الکل فلایعد الواحد من العشرة 
غیر العشرة . (( آن کون الواحد من العشرة و الید من زبد غيره مما لم یقل به آحد من 
التکلمین )) : من أمل السنة و الجماعة و جمهور العتزلة . (( سوی جعفر بن حارث و 
قد خالف ی ذلک )) : يعني فیکون الواحد غیر العشرة (( جمیع العتزلة )) : و خرجه 
بهذا الغفلة عن مذمب قومه (( و عَدٌ ذلک )) : يعني مذه الخالفة ((من جهالاته )) : 
لخلافه العرف و اللغة و العقل (( و هذا )) : يعني بیان الجهالة و الغفلة و الحماقة . 
((لان العشرة سم لجمیع الذفراد متناول لکل فرد مع آغیاره )) : يعني من الوحدات . 
((فلو کان الواحد غیرما لصار غیر نفسه لانه من العشرة )) : لان نفسه بعض تلک 
الوحدات فلو کان غیر جمیع الوحدات لکان غبر نفسه و مذا محال ؛ لاه سلب الثيء 
عن نفسه و الواجب ثبوت الثيء لنفسه . (( و آن تکون العشرة بدونه )): آن مفتوحة 


ناصبة معطوفة علی قوله : " لصار " بحسب العف يعني لزم آن یوجد العشرة بدونه . 


لو اهرابهة ی رح ماد دس جر رک سس 
......... و کذا لو کان ید زید غبره لکان الید غیر نفسها هذا 
کلامه و لایخفی ما فیه و هي آي صفاته اللية : العلم و هي 
صفة آزلية تنکشف العلومات عند تعلقها بها اه 


(( و کذا لو کان ید زبد غیره )) : يعني مثل ما قلنا ف واحد من العشرة (( لکان 
الید غیر نفسها )) : لا زیدا اسم لکل عضو مع آغیاره . (( مذا کلامه )) : يعني 
کلام آبی العین نی تبصرة ادلة . (( و لایخفی ما فیه )) : (شارة یی الرد علی 
التبصرة . و حاصله : آن مغايرة الشيء للثيء لایجب مغايرته لکل من أجزائه . 
قانه مغائر للمجموع من حیث الجموع ۰ و قد یکون حکمه مغائراً عن حکم 
الکل الافرادي و لعل الشارح قدس سره ی هذا آشار بقوله : و لایخفی ما فیه . 
و اه أعلم بمراد العباد . 


ذهبت طائْفة من الباطنیةالی آن لا یطلق علی الباري من الأآوصاف | لا 
ماطر یقه السلب و الر دعلی هذاالباطل 

و لا ذهب جماهیر الباطنية و بعض الفلاسفة ال انکار جمیع الصفات حتی 
قالوا : کل ما یجوز اطلاقه علی الخلائق لایجوز اطلاقه علی اللّه سبحانه » و 
ذمب طائفة منهما ال آنه لایطلق علی الحق سبحانه من الاوصاف و الاسماء 
الا ما طریقه السلب دون الایجاب ؛ فقالوا : لانقول : انه موجود بل نقول : انه 
لیس بمعدوم . و لاتقول: انه حی عالم قدیر ؛ و لکن نقول : لیس بمیت و لا 
جامل و لا عاجز و اتفق الباطنية علی مذا " الضرارية " آصحاب ضرار بن عمرو 
خصیص الفرد . و اتفاقهما ی التعطیل انهما قالا : الباري سبحانه عالم قادر 
علی معنی آنه لیس بجاهل و لیس بعاجز و شبهة الباطنية و الفلاسفة آن 
التشابه منفي ی العقل بین الصانع و الصنوع . و اتصف الصنوع بکونه حیاً 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) سا 
عالاً قادراً سمیعاً بصیراً ؛ فلایوصف الباري سبحانه بهذه الصفات نفیاً 
للمشابهة ؛ حق امتنع بعضهم عن تسمیته ذاتاً و شیناً و موجوداً . آقول راداً 
علیهم : ان المائلة لو ثبتت بالاطلاق علی السيء لتمائلت التضادات و کان 
الشهد مثلا للسم و السواد مثلا للبیاض ؛ من حیث الوجود . و قد جاءعت 
یات القرآنية بثبوت تلک الصفات للباري سبحانه . فقال الصنف راداً علیهم : 
(( و هي )) : قال الشارح قدس سره : (( آي صفاته اللية : العلم ) : قال 
الشارح قدس سره : (( و هي صفة آزلية )) : الراد بالعلم صفة حقيقية ذاتية 
ثبوتية قديمة قائمة بذاته سبحانه یعلم بها اشیاء (جمالا و تفصیلا من غیر 
سبق خفاء . و الدلیل علی ذلک وجود هذه الخلوقات ؛ لنه لو لم یکن متصفا 
بالعلم لکان متصفاً بالجهل و ما نی معناه ؛ و لو کان متصفاً بالجهل و ما نی 
معناه لم یوجد شيء من هذه الخلوقات . و قال اللّه سبحانه : « و ان الّه قد 
أحاط بکل شيء علما 4 . 


علمه سبحانه یتعلق با لآشیا. کلهامو جودهاو معدومهاو هذا 


مه 


بحت دقیق 

(( تنکشت العلومات: عید. تملقها: بها:)) :نع علمه سبعایه بتقاغ 
بالشیاء کلها معدومها و موجودها و واجیها و ممکنها و محالها و کلیاتها و 
جزئياتها . فمتعلقات علمه سبحانه غیر متناهية قال اللّه سبحانه : < أحاط 
یکل شثيء علما 4 و في موضع  :‏ و آحصی کل شيء عددا ) و في موضع : 
«یعلم السر و آخفی 4 و نی موضع : # یعلم خائنة لین و ما تخفي الصدور 4 
و في موضع : # ۷ یعلم من خلق و هو اللطیف الخبیر » . فهو عالم بجمیع 
امعلومات الوجودات و العدومات ؛ فان الوجود ینقسم ال نوعین : قدیم و 
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حادث . آما القدیم فهو ذاته و صفاته . و ما الحادث فهو چمیع من عداه من 
الکلیات و الجزئیات ؛ فانا نعتقد جزما آن اللّه سبحانه عالم بکل مُيء و لایعزب 
عن علمه شيء . و نی ذلک قال بعض افاضل : و قد سألت عن ذلک الیهود و 
النصاری و الجوس ؛ فکلهم قالوا : لایعزب عن علم ربنا شيء ؛ فما آدری آین 
مولاء الذین قالوا : ن اللّه سبحانه لایعلم الجزئیات و لها تعلقان الاول نی ال 
بجمیع الژلیات و التجددات . و یتعلق بالخيرة علی وجه كي من غير نظر 
لزمانها . و هذا التعلق غير متناه بالفعل ضرورة عدم تناهي متعلقه و هو جمیع 
ما یمکن وجوده . و الثاني : فیما لایزال و مو خاص بالتجددات باعتبار آزمنتها 
التجددة و هو متناه بالفعل لتناهي متعلقه ؛ و ان کان لايناهي بالقوة لعدم 
انقطاع التجددات . و آنکر الفلاسفة مهذا التعلق ؛ لانه یلزم من تغیر 


التجددات تغیر ذات واجب الوجود من صفة ال صفة و مو محال . ورد بأن 
الصفة واحدة و نما التغیر ی التعلقات و هي اضاقات بین العلم و العلوم . و 
لایلزم من تغیر الاضافة تغیر اللضاف علی آن بعضهم قد حقق آن علم الباري 
سبحانه واحد نی از ۰ و فیما لایزال و لیس مناک الا تعلق آزلي ۰ و کان یحتاج 
ای تغیر التعلقات لو کان الباري سبحانه ممن یطراً علیه الغفلة ؛ فعلمه 
بالتجدد فی ال مستمر ای حین وجوده و لا حاجة ای تغیر تعلقه . و علیه 
شبهة للفلاسفة نی انکار العلم بالتجددات أصلاً و رأساً . و هذا الذهب هو 
القریب من العقل . آما مذهب الجمهور ففیه (ثبات آن الباري سبحانه لایعلم 
الجزئیات فی اژل الا علی وجه کلي من غير تقید بزماتها . و مو مذهب فلسفي 
یستلزم نسبة الجهل الیه سبحانه . و لبقية الطوائف مذاهب في العلم ظامرة 
البطلان . فمنهم من قال : لایعلم ذاته . و منهم القائل بأنه لایتعلق علمه بغیر 
التناهي ی غیر ذلک من مذیانات و الهفوات و الترمات . و هذا من آعجب ما نی 
الوجود . و الدلیل علی ثبوت صفة العلم له سبحانه ما نشاهده في هذا العالم من 
احکام و الانتظام لایتصور الا من عالم به فافهم هذه مسئلة حارت فیها العقول . 


۳ علی شر حالعقائد اللسفية (الجزءالاول) سر 


(( و القدرة )) : و هي صفة حقيقية ذاتية وجودية قديمة قائمة بذاته سبحانه 


یتأتی بها |یجاد کل ممکن و اعدامه علی وفق لرادة . 


و نعتقد آن الباري مو صوف بالقدر 5 و الد لیل علی تلک القدریتعلق 
بجمیبع الممکنات والبر هان علی هآلطف و آدق 

و نعتقد آن اللّه سبحانه موصوف بالقدرة . و آنه علی کل شيء قدیر . و 
الدلیل علی ذلک وجود مذه الخلوقات ؛ لأنه لو لم یکن متصفا بالقدرة لکانت 
متصفا بالعجز و لو کان متصفا بالعجز . لم یوجد مُيء من هذه الخلوقات . و 
هذا العالم نی آحکامه و انتظامه یدل علی ثبوت القدرة لنشئه - و هو الّه 
سبحانه - و الا دا صح استناده الیه . و نستدل علی هذه الدعوی بأن خلق 
الحوادث فعل متقن الصفة منتظم مشتمل علی آنواع من العجائب و الایات ؛ 
فان من نظر في عضاء نفسه الظاهرة و الباطنة ظهر له من عجائب ا۲اتقان ما 
یطول شرحه و لایمکن حصره ۰ و هذا یستدعی قدرة الصانع ؛ فان ضرورة 
العقل تجزم به لذ العاقل یصدق هذا بلا دلیل . و لایقدر علی انکاره ۰ (( و هي 
صفهة آأزلية توثر ی القدورات عند تعلقها بها )) : بأن القدرة موّثرة علی سبیل 
الجواز . يعني جاز آن تتعلق بالتأثبر و جاز آن لاتتعلق به ؛ قلایصح تجرید 
التأثیر عن القدرة . فمذهب آمل السنة آن القدرة تتعلق بجمیع المکنات 
خلافاً للطوائف . و ذلک لان القادر مو من کانت قدرته شاملة لکل ما من شانه 
آن یقدر علیه من المکن خاصة بخلاف المتنع . و نما عبروا بقولهم : لکل ما 
من شانه آن یقدر علیه لینبهوا علی آن متعلقات قدرته لاتتنامي ؛ و لن کان کل 
ما تعلقت به بالفعل متنامیا ؛ فتعلقاتها بالقوة غیر متناهية . و بالفعل متنامية ‏ 


و للقدرة علی قول من أثبت صفة التکوین تعلق واحد أزلي لن التأثیر عنده فیما 
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لایزال بتلک الصفة التي آثبتها . فلاتعلق للقدرة منه و اختلف من نفي تلک 
الصفة . قذهب بعضهم ی آأن تعلقات القدرة کلها قديمة . و لا حاجة نی 
ایجاد المکنات عندهم یی تعلق آخر . و ذمب الخرون ای آنها حادثة ؛ قمی 
خصصت الرادة اللمکن بثيء تعلقت به القدرة فأبرزته . و آخرون ای آن 
للقدرة التعلقین معاً . و الول یسم تعلقاً صلوحیا . و الثاني یسم تعلقاً 
تنجیزیاً . و حکمهما نی التنامي و عدمه نظیر ما سبق في صفة العلم . و اطذهب 
الثاني هو آقرب الثلائة ؛ لژن الصلاحية للتعلق . لایقال لها التعلق و استدلوا 
آن الوجب للقدرة ذاته و نسبتها ال جمیع القدورات علی السواء . فلو 
اختصت قادربته بالبعض دون البعض افتقر ذاته ی کونه قادراً علی البعض 
دون البعض ال مخصص و هو محال . و الصحح للمقدورية هو المکان 
الشترک بین جمیع المکنات ؛ لان ما عدا اامکان منحصر نی الوجوب و الامتناع . 
و هما یمتنعان عن القدوربه . 


مذهب بعض النصاری : الخیر من اللّه و الشر من الشیطان والر دعلی 
هذاالکضر 

آما الطوائف فقال العلامة القراني الالكي : مذهب النصاری آن الخیر من 
النّه و الشر من الشیطان و وافقهم بذلک بعض الیهود ۰ فیلزمهم آن یکون مراد 
له آقل وقوعا و آن یکون مراد الشیطان آکثر وقوعاً و آنفذ و آغلب لکون آکثر 
العالم کفاراً و ضلالاً . فیلزمهم آن یکون الشیطان آوی بالربوبية و أحق 
بالعيودية . و دیننا آن الخیر و الشر و النفع و الضررکل بید الّه جل شانه و مو 
مسطور نی کتبهم . و لکن لایهتدون الیه سبیلا . ففي التوراة : " و قمی اللّه 
تعالی قلب فرعون . فلم یومن " ۰ و تصریح بأن اللّه یخلق القسوة و الکفر نی 
القلوب کما یقول السلمون . و ی التورات : " دا وُجدّ الصُواغٌ من رحل بنيامین 
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خرج |اخوته " . و قالوا : من عند اللّه نزلت مذه الخطيئة و هو ی التورات کثیر . 
و نی انجیل : "!نی لم آت لاعمل بمشیئی بل بمشيئة من آرسلني " کقوله تعالی : 
« و ما تشاوون الا آن یشاء اللّه رب العالین 4 . و نصوص التورات متضافرة 


علی ذلک . و هم بالکتابین کاقرون و لکن لایشعرون . 


النصاری سجد و اللتصاویر في کنانس و هو من کفر هم القبیح 

و العجب آکثر التصاری یسجد للتصاویر ‏ الکنائس ۰ و مو من کفرمم 
القبیح . و آي فرق بین عبادة اصنام و السجود للتصاویر . و لیس نی کتبهم 
حرف من شرع التصویر و لا من السجود . و کفرت من یفعل هذا فهم کفرت 
فجرت علی کل کتاب آنزل . و عند کل نبي أرسل . 


مذهب التثنوية و المانويةوالديصانية, استد لا لهم و الر دعلیهم 

و قالت الثنوية و الجوس : انه لایقدر علی الشر و الا لکان شریراً یقولون : 
ان فاعل الخیر خير و فاعل الشر شریر . و الفاعل الواحد یستحیل آن یکون 
خیراً و شریراً " و الانوية " و " الديصانية " یقولون : ان فاعلهما النور و الظلمة . 
و الجمیع یقولون : ٍن الخیر هو الذي یکون جمیع أفعاله خیراً و الشریر هو الذي 
یکون جمیع آفعاله شراً . و محال آن یکون الفاعل واحداً و آفعاله کلها خبر و 
شر معاً . و الجواب عنه بوجوه . الوجه الثول : ٍن عنیتم بالخیر و الشریر موجد 
الخیر و الشر فلم قلتم : ان الفاعل الواحد یستحیل آن یکون فاعلا لهما و ان 
عنیتم به غیره فبینوه . و الوجه الثاني : ان الخیر و الشر لایکونان خیراً و شرا 
لذاتیهما بل بالاضافة ای غیرمما و اذ آمکن آن یکون شثيء واحد بالقیاس الی 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سرا« 
واحد خیراً و بالقیاس ای غیره شراً . آمکن آن یکون فاعل ذلک الثيء 
واحداً . و الوجه الثالث : بأنه مبني علی الحسن و القبح العقلیین . و سيأتي 


مذاهب مشانخ المعتز لةو بر اهینهم, جمبع هذه الا قوال جنون محض 
فافهم في هذاالتفصیل 

و قالت النظامية : انه سبحانه لایقدر علی خلق الفعل القبیح لآن فعل 
القبیح محال . و الحال غير مقدور ؛ فلان القدور هو الذي یصح ایجاده و 
خلقه . و ذلک يستدي صحه الوجود . و المتنع لیس له صحة الوجود . و 
جوابه : لا قبیح بالنسبة ال آن اللّه سبحانه " یتصرف نی ملکه کیف یشاء " . 
و ان سلم آن القبیح قبیح مطلقا . و لکن الانع من فعله متحقق لا القدرة 
زاتلة ؛ لگْن القبیح حیئنذ یکون محالا لغیره ۰ و الحال لغیره ممکن لذاته و 
الطمکن لذاته مقدور . و قال آبوالقاسم : لایقدر علی مثل فعل العبد ( آي 
مقدوره ) لْن مقدور العبد ما طاعة آو معصية و سفه آو عبث . و ذلک علی 
النّه سبحانه مستحیل . و جوابه : بأن الفعل ی نفسه حركة و سکون . و کونه 
طاعة آو معصية آو سفها آو عبثا اعتبارات تعرض للفعل بالنسبة ای العبد 
قانها تعرض للفعل من حیث آتها صادرة عن العبد . و ال سبحانه قادر علی 
مثل ذلک الفعل و قال آبوعلی قائد " الجبائية " .و قال آبوماشم قائد " 
البهشمية " : ان الّه سبحانه قادر علی مثل مقدور العبد ۰ و لیس بقادر علی 
نفس مقدور العبد لث القدور من شانه آن یوجد عند توفر دواي القادر . و 
آن یبقی علی العدم عند توفر صوارفه فلو کان نفس مقدور العبد مقدور الّه 
سبحانه ۰ فلو آراد اللّه سبحانه مقدور العبد . و کرمه العبد فلزم وقوعه 
لتحقق الداعي . و لزم لا وقوعه لتحقق الصارف . و جوابه آن الکروه لایقم 
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عند وجود الصارف اذا لم یتعلق به ارادة آخری تستقل . و التحقیق : آأنه 
یمکن کون القدور مشترکا بین القادرین |ذا آخذ من حیث هو غیر مضاف ای 
آحدهما . امتنع الاشتراک فیه من حیث تلک النسبة . و القدور الواحد یمکن 
(ضافته ال کل واحد متهما علی سبیل البدل . آقول : و جمیع مذه قوال من 
هذه الطوائف جنون محض و مکابرة للحواس و العقول . لیس في القرآن و لا 
السنن و لا ی العقول شيء من مذا . و هذا ی الواقع اعتراض علی جمیم 
شم . و علی جمیع عقولهم . و هذه صفة من عظمت مصيبة بنفسه و من لا 
دین له و لا عقل و لا علم و لا حیاء . فان قلت : فهل یقال : ان اللّه سبحانه 
یتصف بالقدرة علی نفسه آو /ارادة لوجوده . فالجواب ذلک ممتنع . و السوال 
مهمل ؛ لأته واجب الوجود لذاته و الارادة متعلقها العدم لتوجده تعای الّه عن 
ذلک . فان قلت : فهل یقال : (ن قدرة الحق سبحانه للتعلق بایجاد الحال مثل 
تجسد العاني آو (یجاد شخص ی مکانین أو أمکنة نی آن واحد . 


قال الشیخ المد قق في فتو حاته و ابن حزم في الفصل : قدرةالباري 
تتعلق بالمحال, آقول :و هذاقول باطل 
فأجاب عنه الشیخ الدقق فی موضع من فتوحاته : آن قدرة اللّه مطبقة 
فله ایجاد الحالات العقلية . و آطال نی ذلک . و في موضع من فتوحاته : اللّه 
تعایی قادر علی الجمع بین الضدین و وجود جسم نی مکانین . و قیام العرض 
بنفسه و انتقاله . و قیام العنی بالعنی . و آطال نی ذلک . و هذا ما ذهب الیه 
رس الظاهرية آبو محمد بن حزم . قال ی موضع() من کتاب الفصل : فان 
من قال : لایوصف النّه تعال بالقدرة علی الحال فقد جعل قدرته سبحانه 


(۱) ی الجزء الثاني من الفصل . ص : ۱۳۸ ۱ 
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متناهیة و جعل قوته عز و جل منقطعة محدودة . هذا تحدید للباري عز و جل 
و کفر به مجرد . و |دخال له ی جملة الخلوقین . و ی موضع آخر من الفصل 
راداً علی آبی القاسم آأحد روساء الاصلح من العتزلة : قال آبو محمد : و لیس 
کما قال الجامل اللحد فیما وصف اللّه تعالل به ؛ بل اللّه تعای قادر علی أن 
یجعل الثيء ساکناً و متحرکا معاً نی وقت واحد من وجه واحد . و هذه طائفة 
جعلت قدرة اللّه متنامية . بل قطعوا قطعاً بل آنه تعالی لایقدر علی الثيء حتی 
یفعله . و هذا کفر مجرد لاخفاء به - و نعوذ بالئه من الخذلان - ۰ و ی موضع 
آخر من الفصل : و آما آبوالهذیل فجعل قدرة ربه متنامية بمنزلة اللختارین من 
خلقه و مذا هو التشبه حقا . و آما النظام و الشعربة فکذلک آأیضاً جعلوا 
قدرة ربهم متناهية یقدر علی شيء و لایقدر علی آخر . و مذه صفة أمل النقص 
آقول : تقدم له مذا الکلام و تقدم لنا ( آن مذه مقالة اثشعرية و الاتربدية و 
الفلاسفة و غیرمم من الطوائتف من آمل العقل ) ۰ و آنهم قالوها فراراً من 
الحال . آو لم یعلم هذان الرجلان : لو تعلقت القدرة بکل شيء حق الواجب 
الوجود و الستحیل ؛ لکان الواجب ممکناً . ال من تحت القدرة لابد آن یکون 
ممکنا . و کذا شریک الباري لایکون مستحیلا بل ممکنا ۰ و هذا من آشنع 
القالات ۰ و هذا انقلاب الواد ۰ و هو باطل اتفاقا و وفاقا عند أمل العقل و 
النظر . فتأمل و لاتففل . 
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اتفق العقلاء عل ی آنه سبحانه حي ثم اختلضوا 

(( و الحياة و مي صفة )) : حقيقية ذاتية قديمة قائمة بذاته سبحانه و هي (( 
أزلية توجب صحة العلم )) : توجب له سبحانه الاتصاف بالعلم و القدرة و 
#چرادة و غیرها من کل کمال ۰ اتفق العقلاء علی آن اللّه سبحانه حی ۰ و 
حقيقية الي : هو الذي یکون حیاته لذاته . و لیس ذلک لحد من الخلق . و 
نما ذلک خاص باللّه سبحانه ۰ و ان صفة الحياة لها التقدم علی سائر 
الصفات ؛ فلایمکن آن یتقدم علیها صفة نی الظهور و لذلک قال اللّه سبحانه : 
« اللّه لا اله الا مو الي القیوم 4 فان القيومية عبارة عن الحياة لذاته . و 
جعل صفة الحياة تلي الاسم الجامع للنعوت بتمامها و بأسرما . و الدلیل علی 
ذلک وجود مه الخلوقات ؛ لاأنه لو لم یکن متصفاً بالحياة لکان متصفا 
باطوت . و لو کان متصفا باطوت لم یوجد يء من هذه الخلوقات . 

و قال الّه تعالی : ۶ هو الحي لا اله الا هو 4 ثم اختلفوا في تفسیر الحياة 
فقالت الفلاسفة و " آبوالحسین البصري " من مجتهدي العتزلة : هي نفس 
صحهة العلم و القدرة . ورد بأنه لو کان هذا معنی الحياة لا صح آن یکون غیر 
العالم من الحیوان متصفا بالحياة . و مو بديهي البطلان . و آیضاً فتفسیرما بصحة 
تینک الصفتین دون غیرما تحکم . و قال آمل السنة و باتي العتلة : انها عبارة عن 
صفة تقتضي مذه الصحة . هي صفة یصح لاجلها عن الذات آن یعلم و یقدر . يعني 
آنها صفة حقيقية ذاتية قديمة قائمة بالذات مقتضية لصحهة العلم و القدرة . و 
تحقیق ما ذکرنا : آن ملزومات الحياة من العلم و القدرة و الحکمة ابتة له سبحانه . 


و تحقق اللزوم بدون تحقق اللازم محال » فتحقق اللزوم یستلزم تحقق اللازم . 
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قال ابن قیم في " النونیة": الحیاةو الفعل متلاز مان و الر دعلیه 

قال ابن قیم في کتابه الشهیر آعني " النونية " : فالحياة و الفعل متلازمان . و کل 
حي فعال . آأقول راداً علیه : لیست حياة اللّه سبحانه کحياة العباد . و لا فعله تعالی 
کفعالهم . و (دخال اللّه تعال سبحانه ی مثل مذه الكلية لایصدر الا ممن هو مربض 
القلب بمرض التشبیه . و علم من مذا الکلام بأن الحوادث لا ول لها نی نظر ابن قیم ؛ 
لا حياة اللّه سبحانه لا ول لها فیکون فعله لا آول له . و مذه السئلة من السائل التي 
کفر علماء 4اسلام الفلاسفة بها . ثم قال ابن قیم نی النونية : و له سابق کل شيء . 
ما ربنا و الخلق مقترنین . و اه کان و لیس شيء غيره . لسنا نقول کما یقول الیونان 
بدوام مذا العالم الشهود و ارواح نی اذل . و لیس بفان . آقول : و السلمون 
جمیعهم یعتقدون آن حياة الّه سبحانه لا افتتاح لها . و قد تقدم لابن قیم آأنه یقول : 
" ان کل حي فعال . و ان الحياة و الفعل متلازمان " و معنی مذا آن الفعل لا افتتاح له 
آیضاً . فاذن کیف یتفق قوله مذا السابق مع قوله مذا " کان الّه و لیس شيء غیره " 
فلیعرف ذلک آمل الغرور بابن قیم . ثم لیعرفوه . و نسجل مهنا علی ابن قیم . 
اعتقاده : قیام الحوادث بذات الّه سبحانه . و اعتقاده آن مذه الحوادث لا آول لها . و 
انی آلفت نظر الناظر العاقل السلم ال مذه العقيدة . و هل تتفق مع دعوی آأنه |مام 
دونه کل (مام . بل هل تتفق هذه العقيدة مع دعوی آته في آعداد السلمین فقط . 
نعوذ بالّه من الخذلان . 

(( و القوة )) : آقول : لعل ما آورده تتبیهاً علی الترادف . و الا فلا وجه لعد 
/امام النسفي القوة صفة آخری غير القدرة . قال الّه سبحانه : ۶ ان اللّه مو 
الرزاق ذو القوة التین 4 . الاية الکريمة تضمن صفتین صفة ذات و صفة فعل 
فالرزق فعل من آفعاله سبحانه : فهو من صفات فعله . لثن الرازق يقتضي 


مرزوقاً و له سبحانه کان و لا مرزوق . و کل مالم یکن ثم کان فهو محدث و 
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اللّه سبحانه موصوف بأنه الرزاق . و وصف نفسه بذلک قبل خلق الخلق بمعی 


آنه سیرزق |ذا خلق الرزوقین . 


القوة من صفات الذ ات و هي بمعی القدر ة قال البيهقي الخ 

و القوة من صفات الذات . (( و هي بمعی القدرة )) : و لم یزل سبحانه ذا قوة و 
قدرة . و لم تزل قدرته موجودة قائمة به موجبة له حکم القادرین و التین . قال 
البيهقي : القوي : التام القدرة لاینسب الیه عجز نی حالة من التحوال . و یرجم معناه 
ی القدرة . و القادر مو الذي له القدرة الشاملة . و القدرة صفة له قائمة بذاته . و 
القتدر مو التام القدرة الذي لایمتنعم علیه شيء . و نی الاية الکريمة رد علی من قال : 
انه قادر بنفسه لا بقدرة لته سبحانه قال : " ذو القوة " . و القوة بمعنی القدرة و 
زعمت العتزلة آن الراد بقوله : ذو القوة : " الشدید القوة " و العی في وصفه بالقوة و 
التانة : انه القادر البالغ لاقتدار . فذمبوا ای طریقتهم نی آن القدرة صفة نفسية 
خلافا لأمل السنة نی آنها صفة قائمة به متعلقة بکل مقدور . 


العجب ! قال ابن حجر في فتح الباري : القد ر ة صفة فعل 
آقول: هذا خطاً فاحش 

و العجب قال الحافظ نی فتح الباري : و من ثم نشاً ااختلاف نی القدرة مل هي 
من صفات الذات آو صفات الأفعال . فمن نظرنی القدرة ال آلاقتدار علی اٍیجاد الرزق 
قال : هي صفة ذات قديمة و من نظر ال تعلق القدرة . قال : هي صفة فعل حادثة » و 
لا استحالة نی ذلک نی الصفات الفعلية و الاضافية بخلاف الذاتية . مذا کلامه بلفظه 
قلت : لم آقف علی قول لامل الستة نی آن القدرة صفة فعل حادثة . ویأتی البحث ان 
شاء الّه سبحانه علی الصفة الفعلية . هل هي قديمة آو حادثة . و علی آنواع التعلق . 
فافهم . 


الجواهراهة ی شرح ماد دس ار ی رک سس 
........ و السمع و هي صفة تتعلق بالسموعات . و البصر صفة 
تتعلق بالبصرات فتدرک بهما [دراکا تاما لا علی سبیل التخیل 
و التوهم . و لا علی طریق تأثر حاسة و وصول مواء و لایلزم 
من قدمهما قدم السموعات و البصرات کما لایلزم من قدم 
العلم و القدرة قدم العلومات و القدورات لانها صفات 
قديمة تحدث لها تعلقات بالحوادت و «رادة و الشيتة و هما 


و لا کان ثبوت صفة السمع . و ثبوت صفة البصر بالسمع و قد ورد وصفه 
سبحانه بهما بما لایکاد یحصی من الایات القرآنية و حادیث النبوية ۰ فقال : (( و 
السمع )) : اٍنه سبحانه یسمع بلاحاجة آذن . 


الاستد لال علی ثبوت صفة السمع و البصر من العقّل و النقل و قددآورد 
ههنابحتان 

(( و مي صفة )) : صفة حقيقية ذاتية وجودية قديمة قائمة بذاته سبحانه یسمع 
به کل مسموع بغیر آذنین و صماخ . و الدلیل علی ذلک وجود مذه الخلوقات ؛ لانه لو 
لم یکن متصفا بالسمع لکان متصفا بالصمم . و لو کان متصفا بالصمم لم یوجد يء 
من مذه الخلوقات . و قال اللّه سبحانه : # قد سمع الّه قول التي تجادلک نی زوجها 4 
(( تتعلق بالسموعات )) : يعني من شأآنها |دراک کل مسموع و ان خفي (( و البصر)) : 
(نه سبحانه بصير بلا حاجة حدقة . (( صفة )) : صفة حقيقية ذاتية ثبوتية قديمة 
قائمة بذاته سبحانه . ببصر به کل موجود بغیر عینین و حدقة . و الدلیل علی ذلک 
وجود مذه الخلوقات لاله لو لم یکن متصفا بالبصر لکان متصفا بالععي و لو کان 
متصفاً بالععي . لم یوجد شيء من مذه الخلوقات ۰ و قال سبحانه  :‏ و هو السمیع 
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البصیر 4 (( تتعلق بالبصرات )) : يعني من شأنها |دراک کل مبصر و ان لطف ‏ و 
هما علم ضرورة من دین محمد 6 فلا حاجة لنا ال الاستدلال علیه ؛ کما مو حق 
ساثئر الضروربات الدينية . و مع ذلک فقد استدل علیه . و آما الدلیل علیه من 
الشرع آیات قرآنية . منها قوله : * و هو السمیع البصير 4 و منها قوله عن لسان 
|براهیم الخلیل : ۶ لم تعبد ما لایسمع و لایبصر 4 فأفاد آن عدم السمع و البصر 
نقص لایلیق بالعبود . و ما الدلیل علیه من العقل ؛ فلان کل واحد منهما صفة کمال . 
و قد اتصف بهما الخلوق فهو سبحانه أحق پالاتصاف بهما من الخلوقات . فهذا 
شيء ابت نی بداهة العقل ؛ فان عاقلا لم یخالف نی مذه القدمة أصلاً ورآساً. 

(( فتدرک بهما |ٍدراکاً تاماً لا علی سبیل التخیل و التومم )) : لانه لایغیب 
الحسوس عنه سبحانه . (( و لا علی طریق تأثر حاسة و وصول مواء )) : فان ذلک 
یستلزم الجسمية للّه جل شأنه و قد ورد مهنا بحثان . الول : البحث عن سبب 
سکوتهم عن (ثبات الشم و غیره من الحواس . فان (ثباتهم للسمع و البصر دونهما 
لایخلو عن تحکم . و قد قالوا في جوابه : ان ماتین الصفتین لا ورد نی الشرع 
اطلاقهما علی اللّه سبحانه صح لنا آن نعدهما من صفاته و دا سکت عن باق 
الحواس سکتنا نحن آیضاً . و ان کنا نجزم بأنه یدرک متعلقاتها . البحث الثاني : 
مو آنه ٍذا ثبت ما تقوله الجماعة من آن تخصیص الحواس بادراک محسوساتها 
لیس الا باعتبار العادة ؛ فیجوز آن یدرک بکل منها ما تدرک الخری بل یجوز آن 
تستغني حاسة واحدة عن سائر الحواس نی !دراک الحسوسات . و لا شک آن اللّه 
سبحانه لیس مما يجري علیه حکم العادة . فما وجه تخصیص سمعه بادراک 
اللسموعات . و بصره بادراک البصرات . و ناذا لم تغن صفة السمع عن صفة 
البصر . و لعلهم یتمسکون نی مثل مذا بالسمع آیضاً . - و بالّه التوفیق - و منه 
الوصول ال التحقیق . 

و لا کان لقائل آن یقول : !ذا کان السمع و البصر قدیمین آزلیین یلزم قدم 


الجواهراهيةعی شرح اند دید جر رل روک 
السموعات و البصرات . فیلزم قدم العالم ؛ فدفعه بقوله : (( و لایلزم )) : و 
حاصله آن یقال : |نما یلزم القدم آن لو کانت التعلقات قديمة آزلية . و لیس 
کذلک ؛ بل القدیم |نما هو مبداً التعلقات فلایلزم (( من قدمهما قدم السموعات 
و البصرات کما لایلزم من قدم العلم و القدرة قِدَّمْ العلومات و القدورات . لأنها)) 
يعني جمیع هذه (( الصفات قديمة تحدث لها تعلقات بالحوادث )) : يعني بعد 
وجود التعلقات ۰ فالجودات انما مو بعد وجودها ۰ فلیس لها تعلق أزلي حتی یلزم 
قدم السموعات و غیرها من التعلقات . هذا . 


اتضق المسلمون عل ی آنه سبحانه سمیع و بصیر ثم اختلفوا| 

و قد اتفق السلمون علی آنه سبحانه سمیع و بصیر . ثم اختلفوا و مل 
السمع و البصر صفتان زاندتان علی العلم و راجعتان الیه . ذمب فلاسفة 
ااسلام و آبوالحسین و آبوالقاسم من مشائخ العتزلة ی آن السمع و البصر 
عبارة عن علمه بالسموعات و البصرات . و آتکرت آن یکون لِلّه سبحانه صفتا 
سمع و بصر الخارجتان عن صفة العلم . و ذمب الجمهور من أمل السنة و من 
العتزلة و الكرامية ای آنهما صفتان زائدتان علی العلم بالسموعات و البصرات ؛ 
لذّنه قد دلت الادلة السمعية علی أنه سبحانه سمیع و بصیر . و لفظ السمع و 
البصر لیس بحقیقته ق العلم بالسموعات و البصرات . و صرف اللفظ عن 
الحقيقة ال الجاز لایجوز الا عند العارض . و لیس نی العقل ما یصرف اثدلة 
السمعية عن ظواهرما ؛ قیجب لاقرار بها . و اذا کان سمیعاً و بصیراً یکون 
عالا باسموعات و البصرات حال حدوثها ۰ و قال بعض الفاضل : اثبات 
صفة العلم اجمالا لايغني ی العقيدة عن (ثباتهما تفصیلا بلفظهما الواردین نف 
ابکیات القرآنية و الحادیث النبوبة ؛ لأْنا متعبدون بما ورد فیهما . فلا بد من 
الایمان بهذین النوعین تفصیلاً . 


۳ علی شر ح العقائد اللسفية (الجزءالاول) سس 


احتج المخالف بو جهین و الجو اب عن الو جهین 
و احتج الخالف بوجهین . الوجه لول : ان سمعه و بصره ان کانا 
قدیمین لزم قدم السموع و البصر . بیان اللازمة : آن السمع و البصر 
لایتحققان بدون السموع و البصر . فلو کان السمع و البصر قدیمین کان 
السموع و البصر قدیمین أیضا . و ان کان محدثین کان ذاته محلا للحوادث . 
لأْن السمع و البصر حادثان قائمان بذاته سبحانه . لأن ذاته متصف بهما و قد 
عرفت : یمتنع آن یکون محلا للحوادث . و الجواب عن هذا الوجه بأن السمع و 
البصر قدیمان یعدان آن التصف بهما لادراک السموعات و البصرات . و 
ادراکهما عبارة عن تعلق السمع و البصر بالسموع و البصر عند وجودهما 
فلایلزم قدم السموع و البصر من قدم السمع و البصر فتدیر . 
الوجه الثاني : ان السمع و البصر تأثر الحاسة بالسموع و البصر و 
(دراکهما مشروط بتأثر الحاسة بهما . و کل متهما علی اللّه سبحانه محال . 
فلایکون سمیعاً و بصيراً , و الجواب عنه بمنع الصغری فانا لانسلم آن السمع 
و البصر تأثر الحاسة بالسموع و البصر . آو (دراکهما مشروط بهما . بل السمع 
و البصر |دراک السموع و البصر عند حدوثهما . فتأمل و لاتغفل . 


اثبات صفهة الا ر ادةو القدر 5 للو اجب والد لیل علیه من العقّل والنقل 
آقول : لا وصف الّه سبحانه ذاته نی کلامه القدیم بصفة ابرادة ۰ قال 
له  :‏ پرید الّه بکم الیسر 4 . و قال : « یریبد الّه آن یبین لکم 4 و قال : « یرید 
نله آن یخفف عنکم 4 . و قال : « یفعل ما یشاء و یحکم ما یرید 4 . و قال : 
«#ِن اللّه یفعل ما یرید 4 . و قال : « ان الله بهدي ما یریبد 4 ۰ فقال الصنف : 


[( و اکارادة ( : يعني نعتقد آن النّه سبحانه موصوف باليرادة . و آنه مرید لایقم 
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شيء الا بارادته ؛ فأي شيء آراد کان . و آي شيء لم یرد فانه لایمکن آن 
یکون . و الدلیل علی ذلک وجود مذه الخلوقات لكنه لو لم یکن متصفاً 
بالارادة لکان متصفاً بالکرامة . و لو کان متصفا بالکراهة لم یوجد شيء من 
مذه الخلوقات . و قال اللّه سبحانه : « انما آمره اذا آراد شینا آن یقول له 
کن فیکون 4 . و معنی ابرادة عند العقل واضح اذ کل واحد منا قبل صدور 
الفعل عنه آو ترکه یظهر نی نفسه حالة ميلانية يقتضي ترجیح أحدهما علی 
المشیة‌والار ادة و احد عندأهل السنة 

(( و الشينة : )) : قلت : الشيثة و ابرادة واحد عند أمل السنة . قال 
الامام البخاري آمیر الوّمنین في الحدیث نی جامعه : " باب فی الشينة و 
کرادة " قال ابن بطال : غرض البخاري اثبات الشيثة و الارادة و هما بمعنی 
واحد . و لرادته صفةّ من صفات ذاته ۰ و قال البيهقي بعد آن ساق 
الحدیث بسنده ال الربیع بن سلیمان . قال الشافعي : اللشينة ارادة الّه . و 
قد آعلم ال خلقه آن الشيثة له دونهم . فقال : * و ما تشاون الا آن یشاء 
الّه » ۰ فلیست للخلق مشينة الا آن یشاء اللّه . و لا کان هذه عقيدة آمل 
السنة فلذا قال الشارح قدس سره : (( و هما عبارتان عن صفة نی العي )) : 
ایماء ای اتحادهما و تراد فهما . 


الجواهرالبهیةعی شرح اند یه جر رل روک 
.......... توجب تخصیص آحد القدورین نی أحد اوقات بالوقوع مع 
استواء نسبة القدرة ٍل الکل و کون تعلق العلم تابعا للوقوع و فیما 
ذکر تنبیه علی الرد علی من زعم آن الشئية قديمة و الرادة حادثة 
قائمة بذات اللّه تعالل و علی من زعم ( 


(( توجب تخصیص آحد القدورین نی آأحد الوقات بالوقوع )) : يعني صفة 
حقيقية ذاتية وجودية قديمة قائمة بذاته القدیم للاژلي . توجب تخصیص القدور 


دون غیره بخصوص وقت ایجاده دون ما قبله و ما بعده من الاوقات . 


اتفق العقلاء علیآنه صرید و تناز عوافي معنی الا رادة 
و تحقیقه : اتفق العقلاء علی آنه مربد . و تنازعوا ی معنی ابرادة ۰ فقال 
الفلاسفة : و لرادته و هي علمه بجمیع الوجودات من ال ای الابد . و بأنه 
کیف ينبغي آن یکون نظام الوجود حق یکون علی الوجه اکمل . و بكيفية 
صدوره عنه حتی یکون الوجود علی وفق العلوم علی آحسن التظام من غیر 
قصد و طلب شوق . و یسمعون هذا العلم عناية . 


قالت الفلا سفة و آبوالحسین: ار ادته هي علمه و بر هانهم و الجواب عنه 

و فسر " آبوالحسین البصري " من محققي العتزلة : آلارادة بعلمه سبحانه بما ني 
الفعل من الصلحة الداعية ال آلایجاد . و یسی هذا داعية . و احتجت الفلاسفة و 
آبوالحسین علی عدم ارادة سبحانه بأن اللّه سبحانه لو کان مربداً فارادته ان کانت 
قديمة یلزم قدم الراد . وبلزم قدم العالم . و آیضاً ٍن کانت قديمة یلزم زوال القدیم 
لانها لاتبقی بعد الایجاد . و من العلوم ما ثبت قدمه ٍمتنع عدمه و ان کانت حادثة 


یحتاج ال ارادة آخری و دور و تسلسل . و أیضاً ان کانت حادثة یلزم قیام الحوادث 
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بذاته . و الجواب عنه : آنها قديمة متعلقة بزمان معین اذ الارادة تسبق الراد کما آن 
واحداً منا پربد الجح بعد.استة آو متلتان . فاٍذا کان وقته جزم ابرادة هل اش 
الیه بعض العلام بقوله اچرادة نی ال متعلقة بتخصیص الحوادث باوقاتها . 

و العجب ! و کیف لایفهمون عن تضلیلهم اما آن یکون فعله سبحانه للممکنات 
بصفة الارادة یصح منه بها التخصیص و التقدیم و التأخیر آو لا . و الثاني لو کان فاعلا 
لها لا بالصفة الذکورة لزم صدور المکنات عنه صدوراً واحداً بغیر تقدیم و تأخبر. و 
لکان یلزم قدمها ضرورة استحالة تخلف القتضي علی مقتضاه الذاتي : فیلزم کون 
المکن واجبا و الحادث قدیما . و مو محال . فثبت آنه فاعل بصفة یصح منه بها 
التقدیم و التأخیر ؛ فهذا برمان معقول من له عقل سلیم و فهم مستقیم . و الکلام مع 
البهائم تضییع الاوقات . و آما البرمان النقول فالاية و احادیث کثيرة لاتحصی . 


قال آصحابنا : الا رادة صفه ز اندة علی العلم و القدر 5و لناعلیه 
برهان دقیق 

و قال صحابنا و آبوعلي الجبائي و ابنه آبوماشم و القاضي عبد الجبار الهمداني 
ان الارادة صفة زائدة مغاثرة للعلم و القدرة مرجحة لبعض مقدوراته علی بعض . و 
ذلک آن القدرة نسبتها ال طرفی المکن علی السواء کان لابد من |ثبات صفة بها یترجح 
تعلق القدرة بأحد الطرفین و هي اچرادة . و ال هذه آشار الشارح بقوله : (( مع استواء 
نسبة القدرة ال الکل )) : و لنا : آن تخصیص بعض القدور بالتحصیل و بعضها 
بالتقدیم و التأخیر . و تخصیصها بأوقات معينة مع جواز حصولها قبلها و بعدها 
يستدعي مخصصاً . و لیس ذلک الخصص نفس العلم ؛ لح العلم تابع للمعلوم 
فلایکون متبوعا له لامتناع الدور . و لیس هو آیضاً نفس القدرة ؛ لن القدرة نسبتها 
ال جمیع القدورات و ال جمیع الوقات علی السواء . فلاتخصص مقدوراً دون مقدور 
آخر و لا وقتا معینا من بین الاوقات . فلا بد من صفة غير العلم و القدرة لاجلها 
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اختص بعض القدورات بالحدوث دون بعض بوقت معین دون غيره . و تلک 
الصفة مي ابرادة و أیضاً من شأن القدرة التأثیر و الایجاد الذي نسبته ال کل 
الْوقات علی السواء و شأن ارادة الترجیح . و الوجد من حیث هو موجد غیر 
اللرجع من حیث هو مرجح . لآن الایجاد هو غیر الترجیح ؛ لان الایجاد متوقف علی 
الترجیح . و الوقوف علی المُيء غير ذلک السثيء . فافهم . (( و کون تعلق العلم 
تابعا للوقوع )) : يعني وقوع أحد القدورین فعلم آن !رادة غیر العلم ۰ هذا رد علی 
الفلاسفة فان عندهم البرادة هو العلم لا غير ؛ لا العلم تابع للوقوع فلایکون 
الوقوع تابعا له و الا لزم الدور . (( و فیما ذکر)) : يعني ذکر الشينة بعد الرادة . و 
آرادمما معا نی الصفات الژلية و تعریفهما بصفة توجب التخصیص . 


قالت الکر امیة: الا ر ادة صفة حادثة آقول : هذاالتحقیق فاسد 

(( تنبیه علی الرد علی من زعم آن الشينة قديمة )) : و هم الكرامية یقولون : 
اللشيئة صفة واحدة قديمة ۰ (( و الارادة )) : صفة (( حادثة )) : و قال أمل السنة : و 
مو شفب فاسد لأن ارادته لو کانت محدثة لم یخل أن یحدئها ی نفسه آوني غیره آوني 
کل منهما آولا نی شيء منهما . و لول و الثالث محال . لانه لیس محلا للحوادث . و 
الثاني فاسد آیضاً ؛ لاّنه یلزم آن یکون الغیر مربداً لها . و بطل آن یکون الباري مریداً 
ذ الربد : من صدرت مته الرادة و مو الغیر کما بطل آن یکون عالاً ٍذا حدث العلم نی 
غیره . و الرابع لاأنه یستلزم قیامها بنفسها و ٍذا فسدت هذه الاقسام ثبت آنه سبحانه 
مربد بارادة قديمة هي . (( قائمة بذات اللّه تعالی )) : و الكرامية یقولون : الرادة حادثة 
متعددة علی حسب تعدد الراد . و من آأصلهم قیام کثیر من الحوادث بذات اللّه 
سبحانه . و زعموا آن في ذاته حوادث کثيرة مثل الاخبار عن مور الاضية و لاتية . و 
جمعوا علی آن الحوادث لاتوجب للّه سبحانه وصفا و لا هي صفات له . فتحدث نی 


ذاته مذه الحوادث من الاقوال و الارادات و التسمعات و التبصرات . و لایصیر بها قائلا 
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و لا مربدا و لا سمیعا و لا بصیراً و لایصیر خلق مذه الحوادث محدثا و لا خالقا 
و انما هو قائل بقائلیته و خالق بخالقیته و مربد بمریدیته . و ذلک قدرته علی 
هذه الخشیاء . و من آصلهم الفاسد : آن الحوادث التي تحدث نی ذاته واجبة 
البقاء حتی یستحیل عدمها . اٍذ لو جاز علیها العدم لتعاقب علی ذاته الحوادث 
و لشارک الجومر ی هذه القضية . 


اقول: تحقیقات الکر امية لیست بتحقیقات بل تحر یضات 

و هذا مذمب باطل لیس من قبیل کلام بني آدم . و لایذهب الیه ذهن 
الذاهن لاستحالة قیام الحوادث بذاته و بآن صدور ابرادات الحادئة عن 
الباري سبحانه حینئذ لیس الا بالورادة فیتوقف علی ارادة فیتسلسل . و الحق : 
مذه لیست بتحقیقات بل تحریفات و تخریفات . 


النجاریة و الجبایة و البهشمية اتنقوا علی آنه لیو صف بالار ادة 
1 ۱ فیقة تما ۰ خا ۰ ۱ 
(( و علی من زعم )) : يعني رد علی من زعم : و هم النجاربة و الجبائية و 
البهشمية اتفقوا علی آن اللّه سبحانه لایوصف بالارادة علی الحقيقة ثم 
اختلفوا اختلافا لطیفاً , قال النجار : لکن |ذا وصف بها فان آضیف ال فعله 


فمعناه آنه فعل و هو غیرساه و لا مکره و لا مفطر و ال هذا آشار الشارح . 


وراه ی رح مان دس فلج ار ۲7کس 
........ آن معنی ارادة اللّه فعله آنه لیس بمکره و لا ساه و لا مفلوب 
و معی ارادته فعل غیره آنه آمر به کیف ! و قد آمر کل مکلف 
بالژیمان و سائر الواجبات و لو شاء لوقعم و الفعل و التخلیق : 
عبارتان عن صفهة آزلية تس بالتکوین و سیجن تحقیقه 0 


(( آن معی ارادة ال فعله آنه لیس بمکره و لا ساه و لا مغلوب )) : و قال 
الجبائي و آبوماشم : لکن !ذا ضیف ال فعله . و قیل : انه مربد لأفعاله فالراد 
به آنه خالق لها علی وفق علمه . 

ثم اتفقوا و قالوا : و ان ضیف ال فعل غیره . و قیل : اٍنه مربد لافعال عباده 
فالراد به آنه آمربها راض عنها و ای هذا آشار الشارح بقوله : (( و معنی ارادته فعل 
غیره آنه آمربه )) : يعني مر بذلک الفعل فاعله ۰ حتی آن ما لایکون مامورا به لایکون 
مراداً له . ورد علیه بأن نسبة مذا السلب ای کل الاوقات و ال کل القدورات علی 
السواء . فلایصح للتخصیص بل لابد من صفة وجودية ترجح أحد الطرفین للوجود ني 
وقته . و بأنه لو کانت الارادة لفعل الغیر بمعنی الأمربه ما وقعت مخالفة للّه سبحانه 
من العباد . اٍذ الراد لایخلف عن الچرادة . و ی هذا الثاني آشار الشارح بقوله : (( کیف 
و قد آمر کل مکلف بالایمان و سائر الواجبات و لو شاء لوقع )) : يعني یبحصل الایمان و 
سائر الواجبات من جمیع الکلفین لانه سبحانه آمرمم بها لا الرادة توجب الوقوع 
بخلاف الامر . قال اه سبحانه : # و لو شاء لهدا کم 4 ۰ یوخ من الاية الکريمة آن 
مشينة اللّه لهداية لم تقع مع آنه سبحانه قد آمرمم بها . فتعین آن الامر و الرادة و 
صفان متغایران . و الحاصل : آن من فسر الرادة بالنسبة الی آفعاله سبحانه بعلمه 
بها و بالنسبة ای فعال غيره بأمره بها فهذا باطل . فتأمل ولا تغفل . 

(( و الفعل و التخلیق عبارتان عن صفة آزلية تس بالتکوین و سیجق تحقیقه)) 
يعني التکوین العبر عنه بالفعل و التخلیق و الایجاد و الابداع و الاختراع و الابقاء و 


اافناء و لاعزاز و لاذلال صفة قديمة أزلية قائمة بدات الوجب الوجود . 


وراه ی رح ماد دس( ار و 6۳ سس 
...... و عدل عن لفظ الخلق لشیوع استعماله ی الخلوق و 
الترزیق : هو تکوین مخصوص صرح به |شارة ای آن مثل 
التخلیق و التصویر و الترزیق و ااحیاء و الاماتة و غیر ذلک 
مما آسند ال الّه تعالی کل منها راجع ای صفة حقيقية أزئية 
قائمة بالذات هي التکوین لا کما زعم اشعري من آنها 


(( و عدل عن لفظ الخلق )) : يعني و لم یقل : و الخلق ؛ مع آن لفظ 
الخلق آخصر و آظهر (( لشیوع استعماله نی الخلوق )) : فلو قال : و الخلق 
لتومم آن الخلوق صفة و لیس کذلک فلذلک عدل عنه (( و الترزیق )) : قال 
الشارح قدس سره : (( و هو تکوین مخصوص )) : يعني تعلق الصفة بایصال 
الرزق ترزیقاً فهو تکوین بالفعل اللخصوص (( صرح به )) : يعني صرح الصنف 
بالترزیق مع آن الفعل یتناول مثل التخلیق و الترزیق و التصویر و غیرما لأن 
عم یتناول الثخص بداهة ۰ (( اشارة ای آن مثل التخلیق و التصویر و الترزیق 
و لاحیاء و ااماتة و غیر ذلک مما آسند ال النّه تعالی کل منها راجع ای صفة 
حقيقية آزلية قائمة بالذات هي التکوین )) : يعني و الکل یجمعها سم التکوین 
بمعنی آن کلها مندرجة تحته و آسمائه تختلف بحسب اختلاف التعلقات . فان 
کان الأثر مخلوقا . فالاسم الخالق . و الصفة الخلق . آو رزقا فالاسم الرزاق . 
و الصفة الترزیق . و حياة فهو الحي . آو موتاً فهو المیت . و کان اللائق 
بالجریان فیها علی منوال واحد . (( لا کما زعم الاشعري )) : يعني شیخ مشائخ 
اشاعرة الشیخ آبو الحسن (( آنها )) : يعني التکوین و الترزیق و التصویر و 
التخلیق . (( اضافات )) : يعني اعتبارات عقلية . (( و صفات للأفعال )) : و 
اراد صفات تدل علی تأثیر لها سماء غير !سم القدرة باعتبار آسماء آثارها . 


الجواهرالبهية علی شر ح العقائد النسفية (الجزءالاول) سر 


اختلف الماتریدیة و الشاعرةفي صفضات الاأفعال 

و تحقیقه : اختلف مشائخ الحنفية و مشائخ شاعرة نی صفات الافعال 
کالتخلیق و الترزیق و احیاء و الاماتة و التکوین . هل هي قديمة آو حادثة . فعند 
الحنفية آنها کلها قديمة مثل الصفات الذاتية . و عند شاعرة آنها کلها حادثة . 
فالحنفية متفقون علی (ثبات تلک الصفات و آنها قديمة بالذات لا هو و لا غیره مثل 
سائر الصفات الذاتية . و ما ذکره صاحب السايرة بعید عن الوقوع . قال : فادعی 
متأخرو الحنفية من عهد آبی منصور آنها صفات قديمة زائدة علی الصفات التقدمة . 
و لیس ی کلام أبي حنيفة و التقدمین تصریح بذلک سوی ما آخذوه من قوله : " کان 
الثه خالقا قبل آن یخلق " ٍل آخر قوله ۰ قال شارحه راداً علیه قلت : قد قال هذا بناء 
علی ما ظهر له بالنطر لول . و لایتم ما ادعاه . قوله : " فادعی متأخر و الحنفية من 
عهد آبی منصور نها صفات قديمة زائدة علی الصفات التقدمة " . قلت : هذا ظن 
ظهر و لیس کما ظن . قد صنف فیه آبویکر آحمد بن اسحاق بن صبیح الجوزجاني 
صاحب آبی سلیمان الجوزجاني نی کتاب الفرق و التمییز. و صنف فیه أیضاً محمد بن 
آسلم الْزدي و وفاته سنة ثمان و ستین و مائتین و وفات آبی منصور سنة ثلاث و ثلائین 
و ثلاث مائة . قوله : و لیس ی کلام أبی حنیفةٌ و التقدمین التصریح بذلک . قلت : بل 
هو نی الفقه !کب الروي عن آبی حنيفة و معناه فیما رواه الطحاوي عن آبي حنيفة و 
آبي یوسف و محمدّ و ان لم یقل صفات الفعل اٍذ لایتوقف علی هذا . و ان آبا جعفر 
الطحاوي لن لایخفی درجته و علو رتبته ی معرفة آقاویل السلف علی العموم ۰ و 
آقاویل آبي حنيفةً و أُصحابه علی الخصوص . و قوله سوی ما آخذوه من قوله : کان 
له خالقا قبل آن یخلق . و لم یدل لهم هذا الخذ . قلت : و لیس کما زعم انما آخذه 
التأخرون من التصریح بأزلية صفات الفعل . حیث قال : قدیم بلا ابتداء دائم بلا 
انتهاء خالق بلاحاجة ممیت بلا مخافة . قوله : و آما نسبتهم ذلک ای التقدمين ففیه 
نظر . قلت : ی النظر نظر فقد ذکر ذلک نی الفقه *کبر الروي عن آي حنيفةً و ی 
العقيدة ال رواها الطحاوي کما قدمتاه . 


الجو اهر البهية علی شر حالعقائد السقية (الجزءالاول) 


الر دالبلیخ علی قول شیخ ابن الهمام و علی قول الأشاعرة 
یقولون: هذاقول آحدثتم لم یأت من العراق 

وبهذا ظهر بطلان ما قال الشاعرة یش 

نعون علینا ی مذه اللسئلة " ان هذا قول آحدئتم لم یأت من العراق و لم یقل به 
آحد من السلف و انما جاء من سمرقند " ۰ قلت : ان هذا قول فاسد صدر عن الجهل 
بمذاهب السلف و شاعرة . یقولون : لن صفات الأفعال التي یسمیها الاترندیون من 
الحنفية بالتکوین علی فصولها ( آي تفاصیلها ) لیست الا صفة القدرة باعتبار تعلقها 
بمتعلق خاص فالتخلیق تعلق القدرة بایجاد الخلوق و الترزیق تعلقه بایصال الرزق و 
مذا اللائق بطرائق الشاعرة ؛ لنهم قائلون بأن صفات فعال حادثة لأنها عبارة عن 
تعلقات القدرة التنجيزية . و مي کلها حادثة لحدوث التعلق العتبر فیها فیما لایزال . 
قلت : التکوین قدیم و تعلقه بالکون حادث . و باه التوفیق . 


تمس دا مر 


و یلیه الجزء القانی |ٍن با الّه تمالی 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


مقد مه الطبعة الثانیه . 

مایتعاه: با [ختذق ‏ 

اکاهداء . 

ترجمة الوّلف . 

خطبة الحاشية . 

مقدمة . 

شرح قوله : الحمد للّه بألطف وجه . 

التذییل . 

قوله التقدس نی نعوت الجبروت و الرد علی الجسمة و الشبهة . 
و الصلوة علی الني و آله و هو محمد سید البشر . 

الثناء علی الصحابة و الرد علی السار آحمد خان الدهلوي . 
قالوا : الکلام يعطي النجاة : أقول : هذا زعمهم بزعمهم . 
الفتنة نوعان : فتنهة الشبهات و فتنة الشهوات . 

تقسیم العلوم الدينية و طریق الضبط . 

قال بعض آمل الجهل : تدوین الکلام بدعة الرد علیهم . 
کبار الفرق اسلامية آربم . 

واصل بن عطاء قائد الوصلية اعتزاله یدور علی آریع . 
|ثبات النزلة بین النزلتین و السبب فیه . 

العتزلة سموا آنفسهم آصحاب العدل و التوحید . 

قالوا بوجوب ثواب الطیع و عقاب العاصي . 


جع 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


۱ قالوا بنفي الصفات الازلية و الرد علیهم . 3 
۲ الفرق بین قول القائل : عالم بذاته لا بعلم » و بین قول القائل : و عالم 6۵ 
بعلم هو ذاته . 
۳ مناظرة الشیخ مع شیخه آي علي الجبائي . ۷ 
۶4 القول بوجوب الصلح و الرد علیه بوجوه . ۷ 
۵ والراد بأمل السنة في عرف الناس الیوم و الرد علی من لا وقوف . ۸ 
۲ من قال : الاتريدية من آتباع الثشعربة فهو خطاً فاحش . 2۹ 
۷ شرف العلم یکون بأحد مور ثلائة . ۱ 
۸ طعن السلف نی الکلام و الجواب عنه . ۲ 
٩‏ التمهید بیان وجود حقائق الشیاء نی ول الباحث الکلامية . 31 
۶ الحق والباطل والصدق الکذب و بیان الفرق بینهما مفهوما و مصداقاً. ۵۵ 
۱ مقدمة : البحث الول نی (ثبات حقائق الاشیاء . ۸ 
۳ قوله : ما به النيء هو هو . و تفسیره علی الوجه الختار. 5۸ 
۳ قال بعض التاس : فاللازم البین و الجواب عنه بوجوه . 9۹ 
۶4 قوله : و قیل بیان الفرق بین الحقيقة و الامية . ی 
۵ اختلاف الناس نی آن العدوم المکن الوجود ثابت نی الخارح آم لا . 5 
۲ قوله : فان قیل و الجواب عنه . ۹ 
۷ قوله : قلنا . حاصله : الوضوع مقيدة بالاعتقاد والحمول بالواقم فلا ٩۵‏ 
لغویة . 
۸ قوله : و تحقیق ذلک و تفصیل للجواب الذکور . ۹ 
٩‏ قوله : و قیل الرد علی القیل . ۷ 


۶ لشیم الضابظ , 1۸ 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


0 السوفسطائية فرق ثلاث . الفرقة الاول نفت الحقائق کلها +٩‏ 
موجودها و معدومها و الرد علیهم . 
۷۲ الفرقة الثالثة ینکرون العلم بثبوت السيء و عدمه و الردعلیهم . ۷٩‏ 


۳ قوله : قالوا . بیان الادلة السوفسطائية والجواب عنها . ۷ 
عء الحکمة نوعان و الرد علی الفلاسفة الدهربة . ۷۵ 
۵ قوله : صفة یتجلی بها الذکور ۰ تعریف لطلق العلم التوارث عن ۷۷ 
مشائخنا الاتربدية . 
قالوا : التصورات لانقائض لها . آقول : مو خطاً . ۷۹ 
۷ اسباب العلم ثلاثة و وجه الحصر. 5 
4۸ قوله : فان قیل . رد علی حصرلسباب نی الثلائة . ۸۲ 
9٩‏ الوثرني العلوم کلها الواجب الوجود و الرد علی الدهربة . ۸۰ 
۰ قوله : و مذا علی عادة الشائخ . جواب باختیار الشق الثالث . ۸1 
۱ قوله : لم لم پثبت عندهم الحواس الباطنة . ۸۹ 
۲ و العجب ! مربوا بمجرد آفکارهم عن |ثبات الحواس الباطنة . ۹۰ 
۳ النفس جوهر بسیط عند الحکماء و لا رد علیهم . ۹ 
عءه قوله : السمع . السبب الاول من آسباب العلم . ۹۷ 
وه الخبر الصادق السبب الثانی . ۱.۰ 
٩‏ تعریف التواترو هو علی نوعین . ۱۲ 
۷ الاختلاف ی التواتریفید الیقین آم لا . ۱۰۳ 
۸ قوله : و آما خبر النصاری علی السلمین بالقاء الشبه و الجواب عنهابوجوه . ۱۰۵ 
9 قالت النصاری : قتل الیسوع کان لاجل التطهیر و الرد علیهم . ۱۰۷ 


۰ قول الیهود بتابید دین موسی و بطلان نبوة عیسی والجواب عنه بوجوه. ۱۰۸ 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


قالت الیهود : للسلمون یدعون آن التوراة فیها تبدیل و هو علی ۱۰۹ 


نظام واحد و الجواب عته بوجوه . 


فاٍن قیل : اعتراض علی القام الاول بالعارضة . ۱۲ 
الفرق بین حکم الکل الجموعي و بین حکم الکل الافرادي . ۱۹۵ 
و الرسول انسان : اختلاف العلماء ي هذا التعریف و الصواب فیه . ۱۱۸ 
وجه التخصیص بالانسان ی التعریف . ۱۹۹ 
و القول بنبوة مریم مرجوح و النقد البسیط علی الشیخ و ابن حزم . ۱۱۹ 
اختلفوا ی النبي و الرسول !ما متباینان . ۱۲۰ 
و من دلائل النيوة . العجزة . ۱۳۲ 
و لعجزاته 8 مزایا لم تحصل لغیره . ۱۳۳ 
آقول : اححسن حمل رمکان نی التعریف علی معناه شم من ۱۲۵ 
الضرورة آو الجواز . 

التواترات هي آخبار جماعة و قول الشیخ الياغستاني . ۱۳۸ 
الایمان بخبر الرسول واجب . ۱۳۹ 
و فرقة قرانية مندية کافرة . ۱۳۹ 
" البينة علی اللدعي و الیمین علی من آنکر " قال الشارح : حدیث متواترو ۱۳۲ 


قال الحشي الدقق : هو حدیث مشهور أقول : هذا کله وسواس . 


اتفق عامة السلمین علی حجية الاجماع . ۱۳۵ 
العقل لیس آلة للنفس و العقل بمراتب اربعة . ۱۳۷ 
النزاع بین العقلاء ی تحقیق النفس . ۱۳۹ 
اختلفوا نی تجرد النفس الناطقة . ۱۳۹ 


النظر الصحیح للعقل سبب عام فی افادة جمیع آنواع العلوم . ۱:۳ 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


۸.۰ 
۸۱ 
۸۲ 
۸۳ 


۸8 
۸۵ 
۸۷۹ 
۸۷ 
۸۸ 
۸۹ 


۹۰ 


۹ 
ث 


۳ 
۹ 


٩۹ 


" السمنية " الهندية " آنکروا افادة النظر العلم مطلقا و الجواب عنه 
الباطنية اللاحدة آنکروا |ٍفادة النظر العلم في معرفة اللّه . 

و الهندسون آنکروا |فادة النظر العلم ی معرفة له . 

و الهندسون آنکروا افادة النظر العلم في الهیات بوجومین و 
الجواب عنهما . 

االهام ی لاصل مو الالقاء مطلقا . 

و الحق النفي : کون الالهام طریقا موصلة لحصوله بالنسبة لکل الناس . 
قوله : ثم الظامر و بهذا یندفع قلق صاحب العبقات . 

قلق صاحب العبقات العلامة الشهید . 

الکتاب اول نی العقلیات . 

التمهید لسئلة الحدوث و الرد علی بعض الشغب و الذب عن 
الشیخ الدقق . 

اتفق السلمون و الیهود و النصاری علی آن العالم محدث و 
وافقهم علی ذلک آساطین السبعة من قدماء الفلاسفة . 

نبذاً من حال اضطراب النقل . 

نقل الحقق الدواني عن علامه آحمد بن تيمية قدم العالم و قدم 
العرش قدمانوعیا و الرد علی هذا القول . 

قال آلامام : و حدوث العالم یتصور علی وجهین . 

قصة العرش - قال ابن تيمية : العرش مکانه الحقیقی و هذا خلاف 
الجمهور و رد الشیخ محمد عبده علی ابن تيمية . 

و ابن قیم آیضا یقول : التسلسل لیس بمحال فیما مضی و الرد 
علی هذا الشیخ . 


۱: 
۱:۳ 
۱:1 
۱:1 


۱ 
۱9۵ 
۱5۹ 
۱۷ 
۱5۹ 
۱5۹ 


۱-۹ 


۹۳ 
۱۹۹ 


۱۹۷ 
۱۹۷ 


۱۹۹ 
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قال الحکماء : الحادث قسمان و القدیم قسمان و تصویر العالم ۱۷۲ 
عندهم علی الوجه الدقیق . 

۷ قال آأمل السنة : العالم حادث بالذات و بالزمان و الرد علی ۱۷۶ 
متأخري اشاعرة . 

۸ قوله : و کل منها حادث و البرمان علیه . ۱۷۵ 

۱۷۲ ۰ لا تأثبر لشيء من الکائنات من باب العادية . و الفرق ثلائة‎ ٩ 
. دلیل حدوث الاجرام یتوقف علی اثبات زائد علیها‎ 


۰ وچه الاستدلال علی هذه مور السبعة . ۱۷۹ 
۱ و معنی قیام الواجب بذاته : استغنائه بذاته عما سواه . ۱۷۹ 
۲ قالوا : العرض لا وجود له ی نفسه أصلا و الرد علیه . ۱۸۰ 
۴ الفلاسفة لاتختص باأمة من هم . ۱۸۱ 


۶ قال الحکماء : الجواهر منحصرة ی خمس ورد الشیخ ابرامیم ۱۸۳ 
علی الفخر و ردنا علی الشیج . 


۵ البحث نی مباحث الجوامر . ۱۸۵ 
۰ قوله : و العقول . الراد به اللاتکة الکروبیون . ۱۸۸ 
۷ قوله : و النقوس اراد به اللانکة الدبرات . ۱۸۹ 
۸ بین الشیخ الرئیس طبقات آخری للملائكة . ۱۸۹ 


۱۸٩۹ ۰ قال ابن قیم : الفلاسفة لایعرفون اللائكة . مذا صدر من جهله و غفلته‎ ٩ 
۱۹۰  .هدوجو اضطربت آراء الناس نی آن الجومر الفرد یمکن وجوده آو یستحیل‎ ۰ 
۱۹۱ . و الاقوی من آدلة |ثبات الجزء ما آورده لامام الفخر‎ ۱ 
۱۹۳ . و آشهر الادلة وجهان‎ ۲ 
۱۹ ۰ و آلطف الدلائل علی |ثبات الجزء ما استدل به مولانا محمد قاسم النانوتوي‎ ۴۳ 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


۶ آما الاول : فتقربر ضعف الوجه ول . 

۵ و آما الثاني و الثالث فتقربر ضعف الثاني و الثالث . 

مسئلة الثالث : الجزء لیست من العقائد «سلامية . 

۷ و قول صاحب " دراية العصمة " آشرف علي التهانوي . 

۸ مباحث اغراض . 

. مقولة الکیف متحصرة نی أربعة أقسام‎ ٩ 

۰ قال الشیخ الرئیس : وجود الالوان مشروط بالضوء . 

۱ البحث ی وجوب اعتقاد آن العالم حادث . 

۲ الجردات من العقول حدوثها یوخذ من الدلیل السمعي . 

۳ و لامل الحق علی حدوث العالم وجوه سمعية و وجوه عقلية . 

۶ قال ابن تيمية و ابن قیم : ان اين العربي قائل بقدم العالم و الرد 
علی هذا البهتان و الهذیان . 

۵ و للفلاسفة علی قدم الاجسام و الجواهر وجوه أربعة و الجواب عن 
هذه الوجوه بوجوه . 

۲ قال ابن تيمية : الکتاب و السنة و الاجماع لم ینطق بآن الاجسام 
کلها محدث و الرد علی مهذا القول اطرجوع . 

۷ الراتب ثلائة و تحتاج الی ثلائة آدلة . 

۸ ما ثبت قدمه امتنع عدمه و الرد علیه و الجواب عنه . 

۹ اآقسام الفاعل بحسب التقدیر العقلی ثلائة . 

۰ امتناع تخلف العلول عن العلة و علیه دلیل دقیق . 

۱ و الدلیل المْخضر علی حدوث العیان . 

۲ الغعیان محدئة بذواتها و صفاتها و البرمان علیها . 


۳۰۸ 


۳۰۹ 
۳۹۰ 
۳۱۱ 
۳۱۲ 
۳۱۳ 
۳۳ 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


۱۳۳ 
۱۳ 
۱۳۵ 
۱۳۹ 
۱۳۷ 
۱۳۸ 


۱۳۹ 


۱:۰ 
۱۱ 


۱: 
۱:۳ 
۱: 
۱: 
۱:۹ 
۱:۷ 
۱:۸ 
۱:۹ 


مذاهب الناس نی امتناع بقاء اهراض و جوازها . ۳۱۵ 
آدلة اشاعرة علی امتناع بقاء العراض و الرد علیها . ۳۹ 
ما یجوز عدمه یمتنع قدمه و ما آورده البعض علی هذا الاستدلال . ۰ ۰ ۲۱۷ 
قالت الحکماء : الجوامر الغائبة عن الحواس آما ان تکون موّثرة ای الخ . ۳۹۹ 
قالت الحکماء : البداً الفیاض هوالواجب الوجود و آنه واحد من کل الجهات .۰ ۲۲۱ 
الکان هو السطح الباطن عند العلم لول و البعد الجرد عند آفلاطون و ۲۲۵ 
هذه النسبة خطاً فاحش . 

و الایراد الخامس علی هذا الاستدلال ما آورده ابن قیم ی النونية و ۰ ۲۲۲ 
الرد علیه . 

البحث نی وجوب اعتقاد آنه سبحانه أحدث العالم . ۳۳۷ 
امتناع ترجیح آحد طرنفی المکن من غير مرجح قالوا : هذه ۲۲۷ 


رد صاحب العبقات علی صدر الشریعة . ۳۳۸ 
ابلوجود علی قسمین . ۳۳۹ 
الواجب ما اقتضی ذاته وجوده و تحقیق هذا القام . ۲۳۰ 
معنی لا اله الا ال ۳۱۳۱ 
البحث نی وجوب اعتقاد آن حقيقة الباري سبحانه . ۳۳۹۱ 
البحث لول : معرفة ذات الباری ما بالبداهة آو بالنظر و کل منهما باطل . ۰ ۲۳۱ 
البحث الثاني ی البرمان علی وجود واجب الوجود . ۳۳۳ 


مذه البراهین و آمثالها توجب العلم بوجود الرب الواجب بنفسه ۲۳۵ 
و الرد علی بعض الناس . 
الفطرة السليمة الانسانية شهدت بضرورتها بصانم علیم و قادر حکیم . ۲۳۵ 


۱۱ 


۱۲ 
۱۳ 


۱ 


۱۵ 


۱۹ 
۱۷ 
۱5۸ 
۱۹ 
۱۹۰ 
۱۳۱ 
۱۹ 


۱۳ 
۱۹ 


۱۵ 
۱۹۹ 
۱۷ 


آقول : لم یذکر الشیخ الرئیس و لا غیره من الحذاق نی اثبات ۲۳۷ 
واجب الوجود قطع الدور و قطع التسلسل . 

توضیح البرمان بالطف وجه . ۲۳۸ 
قال ابن حزم نی الفصل : من قال : لایوصف اللّه بالقدرة علی ۲۶۱ 
المحال جعل قدرته متنامية و هذا کفر مجرد و الرد علی جهله . 


و التخقیق الخعیق:. ۲:۱ 
قال ابن حزم نی اللل و النحل : انه تعالی قادر آن یتخذ ولداً و ۲۲ 
الرد علی هذا الباطل . 

البحث ی وجوب اعتقاد آن خالق العالم واحد . ۱:۳ 
الواحدانية علی ثلائة آوجه و کلها واجبة للباري سبحانه . ۱:۳ 
الفرق ی زمان ابرامیم الخلیل راجعة ای صنفین . :۳ 
الصائبة افترقت فرقتین و کان الخلیل مکلفا بابطال الذهبین . ۲ 
الفطرة هي الحنفية . ۲:۷ 


آصحاب التثلیث و کبار فرقهم ثلائة متفقون علی آن معبودهم ثلائة . ۲٩۹‏ 
و لو کان التثلیث حقا لکان الواجب علی موسی و آنبیاء بني |سرائیل آن ۲۵۰ 
یبینوه بیانا واضحا . 

و الرد علی فطرس صاحب مفتاح الأسراررداً بلیفا . ۲۱۱ 
قال فطرس ی کتابه حل الاشکال : ان السیحیین یحملون التوحید ۲۵۲ 
و التثلیث کلیهما علی العنی الحقيقي و الرد علی هذا الجهل . 

اساطین السبعة و آخر هم آفلاطون یقولون بوحدانية واجب الوجود . ۲۵ 
احتج التکلمون علی نفی |لهین بوجهین : الوجه الاول . ۳9۵ 
الوجه الثاني . ۲5۹ 


۱۹۸ 
۱۹۹ 
۱۷۰ 
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بیان برمان التطارد و برمان التوارد علی وحدانية واجب الوجود . 
النوع الثلاثة الواردة علی البرمان . 

قال شارح : هذه حجة قتاعية و الرد علیها . 

تشنیع الشیخ عبد اللطیف الكرماني علی الشارح و ذب 
الشیخ علاء‌الدین البخاري عن الشارح . 

القول بخطابة مذه الحجة موضع تدقیق نظر و استقصاء القول فیه . 
قول الشیخ العارف علی وجوب وحدانية له تعال . 

البحث نی وجوب اعتقاد آنه سبحانه لم یزل و لایزال . 

من الضروریات للواجب الوجود آن یکون قدیما و معنی قدمه . 
قال بعض الناس : القدم و البقاء صفتان موجودتان تقومان 
بالذات و هذا خطاً فاحش . 

قول الامام الفخر. 

الباري سبحانه آبدي باق و البرمان علیه . 

لا ابتداء لوجود واجب الوجود و قد ورد به القرآن . 

برمان وجوب البقاء و برمان وجوب القدم له سبحانه . 

قال بعض لاشیاخ : الواجب الوجود لذاته هو اللّه و صفاته و الرد علیهم . 
قالوا : الصفات لو کانت واجبة لذاتها لکانت باقية و البقاء معنی فیلزم الخ . 
التشنیع البلیغ علی قول التأخرین : الصفات واجبة الوجود لذاتها . 
قوله : القول بامکان الصفات هذا رد علی قول البعض . 

قوله : فان زعموا جواب عن هذا الرد . 

الواجب الوجود لم یزل موجوداً و بالحياة موصوفا سمعاً و عقلاً. 
اتفق الناس علی آنه سبحانه موصوف بالحياة ثم اختلفوا . 


۳۷۰ 
۳۷۰ 
۳۷۰۱ 
۳۷۲ 
۳۷ 
۳۷۷ 
۳۷۸ 
۳۷۹ 
۳۷۹ 
۳۸۰ 
۱۳۱۸۸۱ 
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۰۰ ۲ 
کر 
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الواجب الوجود عالم بجمیع الوجودات والرد علی القلاسفة الدمرية. 

السمع و البصر صفتان حقیقیتان ذاتیتان . 

برمان وجوب السمع و البصرسمعاً و عقلاً. 

اتفق سلف المة علی آن الباري مربد لجمیع الکائنات علی وفق 
حکمته و طبق تقدیره . 

شرح قوله : الافعال التقنة و قول الشیخ آبي الحسن الشعري . 
التقدیسات و التنزیهات . 

الباري سبحانه تنزه عن الشبیه و النظیر . 

الواجب سبحانه لیس بعرض و برمانه العقلي . 

و للشیخ رآس الطائفة طریق آخر في نفي العرض الواجب للواجب 
الوجود آن یقوم بذاته و الرد علی بعض النصاری و الباطنية . 
منع الشیخ بقاء عراض و الرد علیه رد مشبعاً . 

البحث نی وجوب اعتقاد بأن الباري سبحانه لیس بجسم و من اعتقد 
آنه جسم فهو کافر الباري سبحانه لیس بجسم و البرمان علیه . 
الیهود و النصاری و مامية و الحشوية کلهم قائلون بأن الباري 
سبحانه جسم و الرد علی موّلاء الکفار . 

الواجب الوجود لیس بجومر و الرد علی النصاری و آحمد بن تيمية . 
آقول : و آحمد بن تيمية قال بأن الباري جسم و جوصهر کلها 
تلبیسات و کفربات . 

قول الشیخ العارف الدقق السنوسي . 

آسماء الباري سبحانه توقيفية علی الصح . 


قال امام السلمین أحمد بن حنبل : الباري سبحانه لم یجز آن یسی جسماً. 


۳۹ 


۳۹۷ 
۳۹۸ 


۲۹۹ 
۳۰۰ 
۳۱ 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


۵ ان تيمية و ابن قیم متقولان علی الشرع و علی (مامهما . ۳۰۲ 

قول ابن تيمية نی " التدميرية " و قول الحافظ نی الدرر الکامنة . ۳۰.۲ 

۷ افترق الناس نی ابن تیمیه . ۳۳ 

۸ الباري سبحانه منزه عن الجسمية و لوازمها . ۳۰۹ 

۹ طریق این زفیل و شیخه ی اثبات الصورة طریق غیر نافذ . ۳۰۸ 

۰ القول الحق نی نفي الکمية التصلة و نفی الکمية التفصلة مذا .سس 
بخف دقیق, : 

۱ الجسمة و الشبهة یقولون : الباري بجهة فوق بالذات و هذا ۳۱۱ 
کم 

۲ لایلیق آن یسأل عنه سبحانه بما القيدة للمجانسة کما وقع فیه ۳۱۱ 
فرعون اللعین . 

۳ الّه سبحانه بسیط ذهنا و خارجا و البرمان لطف . ۳۱۳ 

ء ۱ الحق آن الحق سبحانه مبائن لخلقه في سائر الراتب . ۳۳ 


۵ جعل ابن قیم في " النونية " آمل السنة النزمین للباري عن الجومرية ‏ ۳۱ 
و الجسمية من حزب جنکسخان و الرد علی مذا الشیخ . 

۰ البرامین القاطعة قائمة نی تنزه له عن الکان و الزمان . 1 

۷ قول (مام الحرمین و قول (مام دار الهجرة في نفي الکان . ۳۹۹ 

۸ قال ابن تيمية : الباري سبحانه فوق العرش بذاته فوقیة حسية ۱۷س 
حقيقية و الرد علی مذا القول . 

۹ لاستدلال بحدیث الجاربه باطل . ۳۱۸ 

۰ قال بعض الزت‌ادقة : استقر بذاته علی الصرش وینزل بذاته ۳۲۰ 


من العرش و هذا کفر مجرد . 


الجواهر البهية علی شر ح‌العقاند النسفية (الجزءالاول) 


۳۳۰ 


۳۳۱ 
۳۳۲ 
۳۳۳ 
۳۳ 
۳۳۵ 


۲۳۹ 


ستدلال بقوله تعالی : # ثم استوی علی العرش 4 الجواب عنه بوجوه . 
قوله : و آما تقول بعض الداهنین الراد به آبو الکلام . 
قال ابن قیم : صعود کلامنا و رفع آیدینا دلیل علی آن العرش 
مکان له حقيقه . 
الواجب الوجود لایصح علیه الحركة و التنقل و التغیر و الرد 
علی ابن تيمية و ابن قیم . 
نقلوا مذه القالة عن أحمد بن حنبل و هو کذب محض و 
افتراء علی اچمام . 
سئل آبو حنیفةً عن هذا فقال : ینزل بلاکیف . 
قال ابن قیم : کونه یوجب مکانا من الخلق و نقلته توجب مکانا الخ . 
اقول : هذا لیس من قبیل کلام بني آدم . 
قال ابن قیم : لکنا نقول استوی من لا مکان ای مکان و لانقول 
انتقل و ان کان العنی ی ذلک واحدا . أقول : کفر خالص . 
قال این حامد الحنيلي : هو فوق العرش بذاته و ینز من الکان 
الذي هو فیه فینزل و ینتقل . آقول : هذا کفر صریح . 
الباري سبحانه لم یکن نی جهة و الرد علی الجهوية . 
آقوال ابن تيمية نی التأسیس و الکواکب الدراري کفریات . 
قول الامام اليافعي نی الجسمة و الجهوية . 
قول القرطی و التقی الحصي و النووي في الجسمة و الجهوية . 
الباري سبحانه لیس بزمان لا علی مذهب آمل الستة و لا 
علی مذهب القلاسفقة . 

برامین الجسمة و الجهوية بأنه سبحانه نی مکان و الرد علیه . 
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قول ابن تيمية نی " التدميرية " و الرد علیه . 

قول ابن تيمية فی جوبة الصرية و الرد علیه . 

قال ابن قیم : اشهدوا ی کل مجتمع ون کل مکان آأنا مجسم و الرد . 
قیاس الصانع علی الصنوعات باطل . 

برمان الفخر الرازي في الرد علی الجسمة و الجهوية . 

قول العارف الحقق السنومي نی ضلالة الحشوبة . 

قول الحافظ الذمي یفصم ظهر ابن قیم و ابن تیمیة. 
التفوبض مع التنزیه مذهب جمهور السلف و التأویل مع التنزیه 
مذهب جمهور الخلف . 

الباري سبحانه لايشبهه ُيء و الرد علی قول ابن تيمية فی 
الکواکب الدراري . 

قول ابن تيمية نی التسعينية و الرد علیه . 

قول صاحب الدرر الضيئة ی ابن تيمية . 

شرح قول الصنف : لایمائله شيء بألطف وجه . 

الباري سبحانه لایوصف علمه و قدرته و سمعه و بصره بما 
یوصف به الخلوق . 

قول القاضي الشوكاني نی الرد علی الجسمة و العطلة . 

اختلفوا في ان المائلة هي للاشتراک نی جمیع اوصاف آو نی 
بعض ا۶وصاف . 

لایعزب عن علمه مثقال ذرة و الرد علی الفلاسفة الدمربه ردا مشبعا . 
و قول الحافظ عز الدین ين عبد السلام . 

لایخرج عن قدرة الباري سبحانه مُيء من مخلوقاته . 
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هو بکل سُيء علیم و البرمان علیه . 

و هو علی کل مُيء قدیر و البرمان علیه . 

اعتراض البقاعي علی الغزالي و غاية الاعتذار عنه . 

و بطلان قول من قال بامتناع مثل سیدنا محمد 3 

و بعد هذا التدقیق لاتبقی مسئلة (مکان النظیر محل نزاع بین 
العلامة الشهید و بین افضل الحققین فضل حق الخيرآبادي . 
زعمت القلاسفة الدهربة آنه سبحانه یعلم الجزئیات علی وجه 
الکل و الرد علیه . 

جواب الشارح عن قول الفلاسفة و هذا کاف لذي الذذمان . 
قالوا : قال آرسطو : الواجب الوجود واحد من وجه قلن یصدر 
عنه الا واحد و هذا کفر مصرح . 

رد الشیخ الدقق نی الفتوحات علی هذا القول . 

آقول : و ماصح قط آنه قال هه القالة و کیف یقولها عاقل 
فضلا عن هذا الحکیم العظیم . 

احتالوا ي صدور الکثرة بحیل و الرد علیها آحسن الرد . 

و به اندفع الخلاف قطعا نی مسئلة امکان النظیر . 

قالت الدمربة : الواجب الوجود لایعلم ذاته و الرد علی هذا الکفر . 
احتجوا بآن العلم . لایخلو . و الجواب عن مذا الهذیان . 

قال جعفر بن حرب : انه سبحانه محال آن یعلم نفسه و الرد 
علی هذا الهذیان . 

التقسیم الضابط نی هذا القام . 

مذاهب العتزلة و آدلتهم والجواب عن مذياناتهم التمهید الانیق الواجب حفظه 


۳۰۲ 
۳۳ 
۳۰۳ 
۳۹ 
۳۹ 


۳۹۵ 


۳۹۹ 
۳۹۹ 


۳۹۹ 
۳۹۷ 


۳۷ 
۳۹۸ 
۳۹۹ 
۳۹۹ 
۳۷۰ 


۳۷۰ 
اضر 
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۷ التخمینات و التمجیدات . 

۳ اختلفوا ی الوجود صفة أم لا و یسأتی تحقیقه . 

۷6 معنی القدم ی حقه سبحانه عدم افتتاح الوجود و الدلیل علیه . 

۷۵ معنی قیام الواجب سلب الافتقار ال شُيء من الاشیاء و الدلیل علیه . 

۷ الوحدانية في حقه سبحانه تشتمل علی ثلائة آُوجه . 

۷ لستدلال علی انفراد واجب الوجود بالایجاد و البرمان علیه . 

۷۸ انعتزلة و الفلاسفة ینفون الصفات فقال راداً علیهم : و له صفات . 

۹ مذنمب آهل السنة آن صفات اللّه غبر ذاته و زائدة علی حقیقته و 
تمسکوا بوجوه ثلثة . 

۰ الفرق بین قول قدماء الفلاسفة و متأخربهم . 

صدور الأفعال التقنة دلیل علی وجود علمه و قدرته . 

۲ الفلاسفة و العتزلة زعموا آن صفاته عین ذاته و احتجوا علی 
ذلک بوجوه و الجواب عنها بوجوه . 

۳ بقولون : لایلزم علی مذهب الفلاسفة و العتزلة تکثر في الذات 
لاتعدد القدماء و الواجبات . و الجواب عنه بوجهین . 

۵۶ قالوا الزاما علی الفلاسفة و العتزلة : و یلزمکم الخ . 

۵ قول الحافظ ابن طولون نی ابن تيمية . 

۹ و احتج الكرامية بوجهین و الجواب عن الوجهین اقول: الصفات علی 
ثلئة آقسام فافهم علی بطلان قول الكرامية وجوه دقيقة . 

۷ اتفقت فرق السلمین علی آن الباري سبحانه منزه آن تقوم به الحوادث 


۲۸۸ و کرامية خراسان فتکفیرمم واجب . 


۳۸۹ 


۳۸۷ 
۳۸۹ 
۳۸۹ 


۳۹۲ 
۳۹۲ 
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۹ قول الحافظ تقي الدین السبكي ف الرد علی ابن تيمية و ابن زفیل . ۰ ۳۹۳ 


۰ رد العترلة علی الجماعة و الجواب عنه . ۳۹۳ 
۱ الصفات لیست عین الذات و آنها لیست غیرما . ۳۹۵ 
۲ البحث نی الاْقانیم الثلائة و هذا البحث دقیق . ۳۹۹ 


۳ آقنوم الابن [ذا حل بجسم عیسی فلایخلو اما آن یکون باقیا ی ۳۹٩‏ 
ذات اللّه أیضا آو لا . 

۶ تحریفات التصاری نی الرد علی السلمین و الجواب عنها . ۳۹۷ 

۵ و قولهم : و نرید ببنوة اللسیح و ولادته من الّه سبحانه ال قلت : ۳۹۹ 
هذا کلام غیر معقول . 

۲۰ قولهم : ثم آرسل اللّه نطقا من غبر مفارقة قلت هذا غلط محض ۰۰ 
وخطاً محض و خطاً فاحش . 

۷ قولهم : فتجسم النطق |نسانا من روح القدس و من مریم قلت : 4۰۱ 
هذا موضع الخبط و الجهل و الکفر و عدم انسانية . 

۸ قولهم : القرآن آثبت مذه البنوة بقوله # و والد و ما ولد 4 قلت : ۰۱ 
هذا افتراء محض علی اللّه . 

۵۹ قالوا : و سبب تجسم الکلمة آن اللطیف لایظهر نی الکئیف . "۰۰ 
آقول : هذا من الجهل الطبق . 

۰ و قولهم : اللّه و کلمته و روحه اله واحد . و الرد علی هذا الکفر ۰۲ 

۸ علوم النصاری الافرنج الیوم و سائر البلاد لاورباوية فهي فتون ضائع  .‏ ۰۳ 

۷۲ ارحتجاج بعدم الغيرية علی عدم تعدد القدماء غیر صحیح . ۱3 

۳ حاصل الجواب : قدم المکن یستحیل (ذا کان صادرا عن الواجب ۰1 

الوجود بالارادة و الاختیار . 


الجواهرالبهية علی شر ح‌العقائد النسفية (الجزءالاول) 


۶ رد بعض ۷فاضل و الجواب عنه و قول الفاضل اللاموري .۰ ۰ ۶۰۷ 

۵ لختلاف نی عينية الصفات و غبریتها واختیار الشیخ الدقق نی الفتوحات . 2۰۸ 

قول العارف الجامي نی الدرة الفاخرة . ۶:۸ 

۷ و صاحب العبقات یسعی بکل قواه فق اثبات العينية تبعا لعمه و ۰٩‏ 
تبعا لجده و راجع کلام الجدد ال کلام جده و الرد علیه . 

۸ قال صاحب العبقات : ٍن قول الجدد بزبادة الصفات موول و مذهبه ۶۰٩۹‏ 
عينية الصفات . آقول : هذا منه الظن و لیس کما ظن . 

4۱۰ مذمب لامام الرباني آن الصفات زائدة علی الذات و القول‎ ٩ 
. بزيادة الصفات لیس کف‎ 

۰ قوله : لا هو بحسب الفهوم و لاغبره بحسب الوجود و الرد علی مذاالقول ۰ ۶۱۸ 

۱ مسئلة زيادة الصفات و عدم زیادتها لیست من لصول التی ۶۱۹ 
یتعلق بها التکفیر و الرد علی هذا القول . 

۲ نذمبت طائفة من الباطنية ای آن لایطلق علی الباري من ۶۲۱ 
الوصاف الا ما طریقه السلب و الرد علی هذا الباطل . 

۳ ععلمه سبحانه یتعلق بالأشیاء کلها موجودما و معدومها و مذا بحث دقیق . ۶۲۲ 

۶ و نعتقد آن الباري موصوف بالقدرة و الدلیل علی تلک القدرة ء ۶۲ 
یتعلق بجمیع المکنات و البرمان علیه آلطف و آدق . 

۵ مذمب بعض النصاری : الخیر من اللّه و الشر من الشیطان و الرد ۶۲۵ 
غلن: هلا الک 

۹ النصاری سجدوا للتصاویر ق کنائس و هو من کفرهم القبیح. ۲۰ ۶ 

۷ مذمب الثنوية و الانوبة والديصانية . استدلالهم و الرد علیهم. 4۲٩‏ 
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۸ مذامب مشائخ العتزلة و برامینهم . جمیع هذه لاقوال جنون ۶۲۷ 
محض فافهم ی هذا التفصیل . 

۹ قال الشیخ الدقق نی فتوحاته و ابن حزم نی الفصل: قدرة الباري ۶۲۸ 
تتعلق بالحال . أقول : و مذا قول باطل . 


۰ اتفق العقلاء علی آنه سبحانه حي ثم اختلفوا . ۰۳۰ 
۱ قال ابن قیم ی " النونية " : الحياة و الفعل متلازمان و الرد علیه ۰ ۶۳۱ 
۲ القوة من صفات الذات و هي بمعی القدرة قال البيهقي الخ . ۰:۳۲ 


۳ العجب ! قال ابن حجر نی فتح الباري : القدرة صفةّ فعل ۳۲ 
آقول : هذا خطاً فاحش . 

ء ‏ الاستدلال علی ثبوت صفة السمع و البصر من العقل و النقل و ۳۳ 
قد آورد مهنا بحثان . 


۵ اتفق السلمون علی آأنه سبحانه سمیع و بصیر ثم اختلفوا . ۰:۳۵ 
احتج الخالف بوجهین و الجواب عن الوجهین . ۳۹ 
۷ اثبات صفة اررادة و القدرة للواجب و الدلیل علیه من العقل و النقل .۰ ۶۳۹ 
۸ الشية و الارادة واحد عند أمل السنة . ۰:۳۷ 
۹ اتفق العقلاء علی آأنه مربد و تنازعوا ی معنی الچرادة . ۳۸: 


۰ قالت الفلاسفة وآبوالحسین : رادته هي علمه و برمانهم والجواب عنه. ۶۳۸ 

۰۱ قال أآصحابتا : اچرادة صفة زائدة علی العلم والقدرة و لنا ۳۹ 
علیه برمان دقیق . 

۲ قالت الكرامية : الارادة صفة حادثة . آقول : مذا التحقیق فاسد . 2۰ ۶ 


۳۳۳ 
۳۳ 


۳۳۵ 
۳۳۹ 


آقول : تحقیقات الكرامية لیست بتحقیقات بل تحریفات . ۱ 
النجارية و الجباية و البهشمية اتفقوا علی آأنه لایوصف بالارادة علی ۱ ۶ 
الحقيقة ثم اختلفوا . 

اختلف الاتريدية و اشاعرة ی صفات الأفعال . ۶ 
الرد البلیغ علی قول شیخ ابن الهمام و علی قول الاشاعرة ۵ ء 
یقولون : هذا قول أحدثتم لم یأت من العراق . 


